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العقل لیس مجرد تراکم كمي للمعارف ولیس 


+ کذلك نموا ذاتياء ولیس قسمة عادلة بين البشر 
: ولیس ثمة عقل کامل مکتف بذاته الا في 


A 
«تتمثل الحصلة النهائية.‎ 
ونحن أسرى الكلمة وغياب‎ 
الفعل, بالخضوع لمركز القوة‎ 
فی الحيةة أو فى ما وراء‎ 
الطبيعة. أعنى أنه فى حالة‎ 
الإخفاق والعجز يجري تغييب‎ 
الإرادة. إرادة الفعل والفكر‎ 
الجديدين لحساب إرادة‎ 
الاخر وليس التصدي‎ 
والتحدي وانتزاع عوامل القوة»‎ 
النرجم‎ 


تخییلات الرضی. ولیس العقل خزانة معلومات. 
وانما العقل giia‏ ومنسق شبكي للفعل والتفاعل 
الاجتماعي في إطار ايكولوجي أي إطار جامع 
الإنسان/المجتمع والبيئة في وحدة تكاملية. العقل 
انفتاح من خلال التفاعل الجدلي بين الفكر 
والفعل للذات وللآخر معاء وأداة صراع مع ذاته 
ومع الآخر في آن... إنه عملية دينامية متطورة 
في تجدد مطرد. 

ونحن كثيرا ما نتحدث عن العقل العريي أو 
الإسلامي وكأنه بنية كاملة مطلقة الصدق منذ 
لحظة في الزمان وموفع في المكان. ومقطوع 
الصلة بالسابق واللاحق. وهكذا نسقط الماضي 
السابقء ونصادر الحاضر والستقبل, بل نجعل 
الجميع أسرى عقل ماضوي انتقائي. وهكذا ألفنا 
على مدى القرون تقلیدا یتمثل في وضع رؤوسنا 
على وسادة اليقين الموروث المطلق زمانا ومكاناء 
وغاب الفعل الاجتماعي مما أفضى إلى جمود 
الفكر؛ ومن ثم غابت عن الوعي دينامية الحياة 


التنویر yI‏ من الشرق 


النابعة من جدل الفکر والفعل, ولم نعرف الشك. بل وصمناه رذيلة. وأسقطنا 
فضيلة الابداع والتجدید. ورآینا النقد الذاتي عدوانا وانتقاصا لنرجسية 
وهمية. وانصرفنا عن التفاعل مع الآخرء بل آنکرناه لحساب الجمود. هذا 
Lats‏ الشك والنقد العقلاني والتفاعل Gall‏ في تحد مع الآخر؛ هي جمیما 
منطلق الحر؟.: والعقلانية والتطور. ومن ثم الحفاظ على الهوية التي هي 
الفعل الاجتماعي في تجدده. 

ولیس غریبا في هذا السیاق أن تترسخ النرجسية الذاتية بوجهیها 
النقیضین: عبادة الذات. والعدوانية على الآخر هذا of‏ اتهام الآخر 
بالعدوانية. وتتمثل الحصلة النهائية. ونحن آسری الکلمة وغیاب القعل, 
بالخضوع لرکز القوة في الحياة أو في ما وراء الطبيعة. أعني أنه في حالة 
الا خضاق والعجز يجري تغييب الارادة. إرادة الفعل والفکر الجدیدین لحساب 
إرادة الآخر. ولیس التصدي والتحدي وانتزاع عوامل القوة. 

ويمثل هذا الکتاب آهمية بالفة لنقد العقل الانساني بعامة في انحیازاته 
وتطلعاته أو في تقاعسه. انه شهادة انسانية. إنه هنا یحدشا عن تطور العقل 
الأوروبي وتفاعله وانحیازاته وعملیات التزییف. ودوره. ایجابا وسلبا. مع 
الشرق والفرب معا. 

ولکن ما هو آهم هو منهج العقل في تفاعله مع الذات ومع الآخر, أي 
التزامه نهجا نقدیا إزاء فکر الذات وفکر الآخر لكي یکون الحصاد دعامة 
تطوير للفکر وللفعل الغربیین سعيا للريادة والسبق في مجالات الانجازات 
العلمية والتکنولوجية والفكرية بعامة. 

وهذا هو الدرس الستفاد. وحري أن نطالعه بعقل نقدي آیضا لنراجع من 
خلاله ذواتتا ومنهجنا في الفکر والفعل إن وجدا ... ذلك GY‏ الفريضة الفائبة 
في حياتنا یجسدها غیاب العقل النقدي. وغیاب قراءة الآخر مرآة عاکسة 
لحالة الذات واستکشاف عوامل القوة والضعف والتحدي. 

نحن نری رصیدنا التقافي وسادة نرکن إليهاء وكأنه ped‏ فأوعی الاضي 
والحاضر والستقبل, ولهذا نعاني الصدمة تلو الصدمة مع کل جدید 
مستحدتث يحقق للآخر تقدما وتفوقا. ويزيد هوة التخلف التي تفصل Uin‏ 
وبینه. ونكتفي بالسؤال لاذا تقدموا وتخلفنا؟.. ونعیش الصدمة في صورة 
آزمة لا تتجاوز حدود العقل النقدي الذي نفتقده. ولا تنفذ إلى نطاق الوعي 


مقدمخ المترجم 


والتحلیل وإدراك الأسباب. سبیلا إلى فعل التفییر الاجتماعي, ولهذا غاب 
الشك والنقد العقلاني من حیاتتا العامة والفكرية LEY‏ آسری اليقين الطلق, 
هذا بینما الشك في رصیدنا الثقافي والعرفي هو الحافز إلى الحركة 
والتغییر والبحث والتدبر العقلي لستقبل یتمایز مع الحاضر والاضي. 

يؤكد الکتاب ما ذهب إليه [دوارد سعید في کتابه «الاستشراق». أن الفرب 
استهدف الشرق لاحتلاله واستغلاله في أنانية. فلم تكن رسالته حضارية 
انسانية تجاه الشرق. ولکنه يؤكد کذلك أن الفرب في سعيه لتحقیق هدفه 
الاستعماري سار عبر دروب متناقضة تتراوح ما بين الوقوع آسیر سحر الشرق 
وفتته. وما بين ازدراء الشرق في عاداته ومعتقداته وأعرافه. ولکنه بين 
النقيضين استوعب ووعى نقديا كل تراثات الشرق, وأسهم وعمل على 
استكشاف تاریخ الشرق الفكري والعقائدي ليحكم قبضته علیه, وأفاد أيضا 
من ذلك فطور فكره حتى وإن أنكر بعض الغربيين ذلك. 

وواقع الحال أن الانحياز الغربي ضد الشرق إنما جاء أيضا بسبب غيبة 
الشرق وغياب فعاليته. وهذا ما جرى تصحيحه بعد ذلك خلال مرحلة ما بعد 
الاستعمار حين شرع مفكرون غربیون يراجعون آطرهم الفكرية إزاء صحوة 
الشرقء ويؤكدون دور الشرق في تنوير الفرب. وكذلك حين شرعت بعض 
بلدان الشرق (جنوب وشرق آسيا) بعد الاستقلال في أن تعيد كتابة تاريخها 
تصحيحا وإيقاظا للوعي الذاتي والاجتماعي, وتهین العدة للنهضة وتأتی هذا 
بفضل حضورها المؤثر في العالم ثقافيا واقتصاديا وسياسيا وعلميا 
وتکنولوجیا . هذا Loin‏ تقاعست بلدان أخرى من بينها البلدان العربية. 

ونحن نقدم هذا الكتاب في صورة دعوة للإنسان العربي لكي يتطلع في 
تسامح وانفتاح إلى إنجازات وتراثات الا خرین: من عقائد. وفكر فلسفي؛ 
وعلوم وتطورات تکنولوجية. ومنهج في التفاعل التقدي مع الذات والآخرين. 
إنه دعوة لكي ینهل العريي من كل هذه الانجازات وهذا التراث بعقل ناقد 
یحفزه على الفهم والتفکیر التجدد وعلی الفعل لتطویر الذات. وعلی التطلع 
ایضا بعقل ناقد إلى ذاته» إلى رصيده ومتاعه الفكري والثقاضي. والی دوره 
في إطار الفعالية الانتاجية والتحدي والنافسة حضاریا. هذا بدلا من القناعة 
الطفولية بالوروث من دون فهم علمي نقدي؛ وبدلا من القناعة بالوقوف على 
رصیف الحياة يرى ال خرین یجدون ویکدون. ویتواکل علیهم... یعیشون حياة 


التنوير الآتي من الشرق 


الابداع والانجاز بینما يعيش العربي حياة الاشباع الغريزي والاستهلاك 
الظهري, وبدلا من أن يرى الآخر موضوعا للتحول العقيدي يدرك أنه موضوع 
إنسانية واحدة متتوعة التجلیات بفضل تنوع الاستجابات وأنها ثمرة انفتاح 
وتفاعل حرء وان شابتها تحیزات مآلها إلى زوال. هذا من دون أن Jan‏ مبداً 
حاکما هو أن صراع الصالح قانون الوجود . 


شوقي جلال 
القاهرة - ۲۰۰۷ 
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3 یعترف أیضابان‎ ag 


الشرق والفرب Y‏ ینفصلان» 
غوته 


: الشرق شرق والفرب‎ vole 


غرب ولن يلتقيا إلى حين : 


تمثل الأرض والسماء وشیکا 
أمام عرش الرب يوم 
الحساب العظيم» 


نو جهات شرقیه: 
القضایا 


الشری: آخر آوروبا 

يشير التعارض الواضح بين هذین الرآیین إلى 
تتاقض قدیم. قدم الزمان؛ في موقف الفرب تجاه 
الشرق. كان الشرق من ناحية مصدر الالهام؛ ونبع 
الحکمة القدیمةء یمثل حضارة غنية بثقافتها تسمو 
کثیرا عن حضارتتا. بل یمکن أن تکشف عن 
مظاهر القصور فیها. ونجد الشرق من ناحية 
آخری إفليما مفایرا يمثل خطرا وشیکا يلوح في 
الأفق. وسرا غامضا يستعصي على الفهم. ظل 
حبیسا منذ زمن طویل داخل ماضیه الراکد إلى أن 
استیقظ من رقدته تحت تأثيز حداثة القرب. 
ویبدو الشرق من ناحية: كما هي الحال في نظر 
فولتير. الحضارة التي «يدين لها الفرب JO‏ شيء». 
وكذا في نظر أرنولد توينبي» حيث يرى أن لقاء 
الفرب بالشرق يمثل أهم أحداث عالم عصرنا 
الراهن. هذا بينما نرى آخرين أقل حماساء ونذكر 
من هؤلاء تشارلز ساندرز بيرس الذي تكلم بازدراء 
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عن «صوفية الشرق الوحشیة». وأعرب آرثر کویستلر عن رفضه عمائد الشرق 
الدينية باعتبارها «شبكة من الأراجيف في ثوب مهيب». وذهب عالم الدراسات 
الصينية جوزیف نيدهام إلى أن ثمة حوارا متصلا على مدى ثلاثة آلاف عام بين 
«طرفي العالم القديم» الذي أثر خلاله كل من الشرق والغرب في الآخر. ورأى 
آخرون أن العلاقة هامشية ووقتية إلى زوال. ولم يكن لها وجود حقيقي مشهود 
إلا خلال فترة قصيرة هي فترة الحركة الرومانسية الجديدة في ستينيات القرن 
العشرین: وقتما قصد العديد من الفتيان والفتيات الشرق التماسا لما يوصف 
بقولهم «نیرفانا البوب أو النیرفانا الشعبية» „Pop nirvana‏ 

ویبدو تناقض الشاعر واضحا في سلسلة کاملة من الواقف النمطية 
والأساطیر الألوفة التي تفید في وضع الشرق والفرب وسط مجموعة من 
العلاقات المتعارضة والتکاملة بمضها مع بعض. وترتبط بعض هذه الواقف 
بالاتجاهات والانحیازات الشعبية. ویرتبط البعض الآخر بالدعایات الدينية 
والسياسية. وتولد البعض عن مصادر يغلب علیها الطابع البحتي والأكاديمي, 
artery‏ آغراضا فكرية خطرة. وأكثر الأمثلة شهرة لهذا النوع عبارات مثل «الأبهة 
الشرفیة» و«الشهوانية الشرقیة» و«الکر» الشرفي و«الفظاظة» الشرقية. وکثیرا 
ما بدا الشرق يفيض حيوية وفتنة على النحو الذي توجزه كلمة «غریب مثیر». أو 
أنه بالمقابل مصدر شوم ونذیر خطر: كما نری في مثل بعض العبارات الشحونة 
بالذکریات التي تقول «الطاعون الأصفر» و«القبائل الآسيوية» و«الاستبداد 
الشرقي». وبات مألوفا كذلك مجموعة من المواقف التي توجزها عبارات من مثل 
«الشرق الصوفي» التي تستهوي النفس بما تنطوي عليه من معاني السمو 
الروحي. وكذا «الظلامية الخرقاء» C)‏ وإذا تجاوزنا هذه النمطية في التفكير 
ونظرنا عبر إطار أرحب نجد بالإمكان أن نمايز مجموعة من المواقف المثيرة 
للحيرة والبلبلة تتراوح بين المدح والقدح. ويعبر نيدهام عن الموقف الأول. وذلك 
في ملاحظة له يقول فيها: «انطوت الحضارة الصينية على الجمال الطاغي 
للآخر diay‏ وأن هذا الآخر برمته لا يسعه الا أن يستلهم أعمق الحب وأصدق 
الرغبات ليتعلمها من الشرق» :1۱۹٦۹(‏ ۱۷۹). 

لكن حتى حين ينطوي الحديث على تقدير للشرق يسمو به إلى مكانة آرفع 
من الفرب «المتحلل». نجد ما يؤكد أن الشرق هو «الآخر». بل هو الغريب. 
مثال ذلك سي. جي. یونغ؛ الذي كان نصيرا متعاطفا مع الشرق. شأنه OLS‏ 


توجهات شرقية 


الجمیع في القرن العشرین. نراه یحدشا عما في الشرق من «غرابة فد تصل 
إلى حد استحالة فهم النفس الشرقية» (۱۹۷۸: (VAY‏ وها هو الکاتب 
التخصص في البوذية ستیفن باتشيلورء أكد أن الأوروبیین «رآوا آسيا تمثل 
لهم شیئا مجهولا ومختلفا غير مفهوم. بل ومثیرا للخوف. انه Aih‏ علم النفس 
لغز آمام اللاشعور الفربي. ومستودع لكل ما هو سر ملغز مبهم. أنثوي شهوي 
مقموع قابل للانفجار» (۱۹۹۶: ۲۳۶). 

وسادت فكرة عن أن الشرق هو «الآخرء» الفامض النذر بالأخطار. وتذهب 
هذه الفكرة إلى أن الغرب والشرق فئتان متباینتان من حيث الجوهر والاهية, 
وهذه فكرة لها تاريخ طویل قد يمتد ویعود إلى عصر هیرودوت والی الصراع 
اللحمي بين الهیلینیین والفرس, والذي آدی إلى القول بالتباین الأسطوري الذي 
یمایز بين الفرب البطولي الدينامي الحب للحرية وبين الشرق الاستبدادي 
السلبي الراکد . وأخذت هذه الفكرة صورا متباينة في فترات حديثة العهد . مثال 
ذلك أن المؤرخ راغافان آير حدثنا عن ما أسماه «الستار الزجاجي» الذي اختلقه 
الفرب كحاجز بينه وبين ثقافات وأقاليم الشرق. ولفت الأنظار إلى ما يصفه بأنه 
«الاختلاف الأبدي» بين الآسيويين والأوروبيين الذي تدعمه «فكرة ملتبسة عن 
صراع آبدي بين الشرق والفرب. وافتراض مفرط في غلوه عن وجود فارق 
أساسي في أنماط الفكر وأساليب الحياة (۱۹1۵: ۵ (Vg‏ ودفع المفكر السياسي 
صمويل هنتنفتون أخيرا أن الصراع بين الشرق والغرب جزء من «صدام أوسع 
نطاقا بين الحضارات». ويتضمن هذا الصدام اختلافا ثقافيا أساسيا يفصل 
الحضارة الفربية عن الحضارات الأخرى. ويضرب هذا الاختلاف بجذور أعمق 
من الفوارق القومية والأيديولوجية (انظر هنتنفتون, ۱۹۹۳). ويلاحظ أن مثل 
هذه الاستقطابات أخذت أحيانا صورة صراع أقل وضوحاء وتجلى في الأسطورة 
السائدة عن أن الشرق والفرب نقیضان متكاملان. وكثيرا ما شجعت هذه النظرة 
على الارتفاع بقدر الشرق إلى ذرا سامية. هذا على الرغم من آنها أيضا أجازت 
في بعض الأحيان تعبيرات أقل إطراء. وتتطوي هذه الثنائية بين أيدي بعض 
المفكرين على الرسالة الرومانسية التي تحدثنا عن «زواج الشرق بالفرب» 
والسعي الحثيث من أجل الوصول في نهاية المطاف إلى وحدة الروح الإنسانية 
التي أضحت في العصر الحديث تعاني من مساوئ الانقسام» ذلك أن عقل الفرب 
«العقلاني الأخلاقي الوضعي العملي». بحاجة إلى التكامل مع العقل الشرقي 
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الذي هو عقل آمیل إلى الحياة الباطنية والتفکیر الحدسي (رادها کریشنان 
(2A ۶۹‏ ويعني هذا في نظر البعض امکان تحقق حياة عقلية أكثر تتاغما 
واکتمالا. مما يشجع على وحدة العوامل النفسية التعارضة والتکاملة معا في آن 
واحد. مثلما تتحد وتتکامل النوازع الانطوائية والانبساطية, أو تلك التي تحقق 
التوازن بين الصفات الأنثوية للشرق والصفات الذكورية للفرب. بيد أن هذا يعني 
لدى البعض الآخر مصدر قوة سياسية مكينة يفيد في معالجة أزمة العالم 
الحديث الآخذ في التلاقي اجتماعيا واقتصادیا. لكنه ‏ على الرغم من هذا 
تمزقه في الوقت نفسه عداوات ونزاعات متبادلة, ومن ثم بات في مسيس 
الحاجة إلى تكامل صفات الشرق والغرب. ونجد على الوجه الآخر للعملة أن هذه 
الاستقطابات كانت في بعض الأحيان نذيرا بظهور اتجاهات قهرية أساسية. 
وأدت ‏ سواء عن وعي أو عن غير وعي ۔ إلى أن نرى الشرق بمنزلة التتمة 
السلبية للفرب. والقرين الأدني المنفعل بالغرب ‏ الذکر - القادر على الإدارة 
والتوجیه. وهكذا تبدو ثقافة الشرق كأنها تميزت بخصائص الضعف العاطفي 
الأنثوي على نقیض القوة العقلانية الذكورية المميزة لثقافة الفرب الذي هو الآخر 
بالنسبة إليها OY‏ 

وطبيعي أن fie‏ هذه الواقف الملتبسة ذات المعاني المزدوجة تفسر لناء إلى 
حد ما لماذا لایزال العالم الأكاديمي مترددا في اتخاذ الفكر التقليدي 
الآسيوي مأخذا جادا. ونلحظ حتى في Upas‏ الراهن الموسوم بعولمة الثقافة 
أنه لاتزال توجد bla‏ راسخة لنزعة المحورية الغربية. حيث نشهد إحجاما 
مطردا عن قبول فكرة أن الغرب استعار أي شيء ذي قيمة من الشرق. ونرى 
كذلك أن مكان الفكر الشرقي في التراث الفربي لا يزيد على كونه مظهرا 
معاصرا وحدثا عابرا غير ذي قيمة فكرية مهمة. أو لنقل إنه على آحسن 
الفروض ليس الا جانبا عاديا جدا ضمن استجابة أوسع نطاقا إزاء العالم 
الحدیت. ولایزال البعض يرى أن الشرق مقترنا بالتهویمات السحرية البهمة. 
وسورات لاشعورية معبرة عن دوافع لاعقلانية مكبوتة لثقافة وضعت ثقتها في 
العقلانية العلمية. ويذهب آخرون إلى أن الاهتمامات الشرقية لم تتجاوز بعد 
۔ الا قليلا ‏ المظهر المعبر Lee‏ هو غریب. وان بدت في صورة مبالغات غير 
منطقية لعصر جدید من النزعة الباطنية اللاعقلیةء وما فتی كثير من 
الأكاديميين يشعرون ببعض الحرج إزاء موضوع الشرق برمته. وليس الأمر 
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عند هوّلاء مقتصرا على ما یرددونه من روایات عن الفلسفة تنزع إلى استبعاد 
الفکر الشرقي, مؤمنين بما قاله سیمون كريتشلي على نحو مثير السخرية. إذ 
قال: «تتحدث الفلسفة بلسان اغريقي, ولا شيء غير اللسان الاغريقي» 
(VA NAMA)‏ لکن یصل الأمر إلى حد إغفال مورخي الأفکار دور الفکر 
الشرقي داخل التراث الفكري الفريي بأوسع معانیه C‏ ومن ثم فان هدفي 
من هذا الکتاب هو محاولة تغییر هذه الدرکات وبیان أن الشرق على مدى 
الفترة الحديثة. ابتداء من عصر النهضة فصاعدا. مارس تأثيره القوي 
الساحر على عقول غربية. ودخل الحياة الفكرية والثقافية الغريية بوسائل 
تتجاوز كثيرا جدا مجرد الأهمية العابرة ضمن تاريخ الأفكار الفريية. وسألفت 
الانتباه إلى التراث التاريخي العريق للبحث الاستشرافي والفضول الفكري في 
كل من آورویا وآمریکا. مما ساعد على دمج أفكار فلسفية ودينية من الهند 
والصين واليابان في التيار الرئيسي للفكر الغربي. وسأوضح كذلك كيف كان 
الشرق خلال حقبتي التنوير والرومانسية موضوعا محوريا في الحوارات 
الفكريةء وکیف آنه, ay‏ مدى القرنين التاسع عشر والعشرین, أدت أفكار 
واقدة من الشرق دورا متزاید الأهمية والفاعلية داخل سیاقات ومجالات 
واسعة ومتباينة. علاوة على هذا. سأذهب إلى أن العلومات الطردة الدقق من 
ثقافات الشرق في اتجاه الغرب لم تكن لجرد التسرية والتسلیة والتعة وازجاء 
الوقت. كما يذهب ظن البعض في كثير من الاحیان. بل كان آیضا أداة مهمة 
لوضع التراث موضع استجواب وشك. ومن ثم أداة لتجدید الذات. وکانت هذه 
الثقافات. خیرا كانت af‏ شرا. مرجعا خارجیا أفاد في توجیه مسار وأضواء 
البحث النقدي للتراث الغربي ومنظومات الاعتماد. مما آفاد في استلهام 
(مکانات جديدة. 

ٍذن. هدفي من هذا الکتاب هو أن یکون تحدیا لهذه الأسطورة. ولن نكتفي 
في هذا الصدد بکشف ضيق أفق الحورد a‏ الفريية في مجال التأريخ للفكر, 
بل أيضا أن نبرز في وضوح صارخ طبيعة التلاقي الفكري الحاسم الذي حدث 
بالفعل بين «طرفي العالم القديم». وطبيعي أن هذا التلاقي بين أفكار الشرق 
والقرب على مدى حقبة تاريخية مديدة يمثل في ذاته حدثا مثيرا للدهشة 
تماما. وتتجلى المفارقة بوجه خاص في أن هذا حدث خلال فترة التوسع 
السريع للقوة الغربیة العسكرية والاقتصادية وهيمنتها على شعوب جنوب 
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وشرق آسیا. ونلحظ أن هذه هي الفترة التي مارس خلالها الفرب تفوقه 
العالمي. مؤكدا سیادته بوضوح في الكثير والکثیر من مجالات التشاط 
الفكري. ویکشف الأمر في ظاهره عن شيء مثير للحيرة تماما . ویتمثل هذا 
في حقيقة أن الغرب الذي كان بمعنى ما متفردا بين القوى الإمبريالية 
الکبری. ويمارس هيمنته على الشرقء إذ به في الآن نفسه معجبا بالشرق, 
يعلي من قدره ومکانته. ويرقى به إلى مستوى النموذج والمثل الأعلى الجدير 
بأن يستلهمه ويحاكيه. ومن ثم اعتاد أن يقصده كما الحاج في ثياب خشنة 
وبين يديه حفنة من رماد تواقا إلى السجود عند قدمي معلمه الروحي 
(كويستلر ۱۹۱۰ : .)١١‏ وما آکثر ما يكتنف تصور الفرب للشرق من JAB‏ 
وليدة التخييل والتفكير من منطلق الأماني. وسوف يبين لنا أن صور الشرق 
في آذهان المفكرين الفربيين كثيرا ما تحدثنا عن عقول هؤلاء الفربیین أكثر 
مما تكشف عن عقول الشرقيين. ومع هذا. يظل ما يثير دهشتنا أن أجيالا من 
المفكرين والباحثين. علاوة على عامة المتعلمين الذين اقتدوا بهم في ازدياد 
مطرد. لم يكفوا عن التماس الإلهام والبصيرة النافذة من أراضي الشرق 
البعيدة, وبذلوا الجهد ساعين لتجسيد الشرق في تفكيرهم. لکن وعلى 
نقیض حضارات آسیا. كما يلحظ ويلهيلم هابفاس, التي لم تمتد تلقائيا لتصل 
إلى الغرب. فان الشرق كان «الهدف والمرجع للتنبؤات الطوباوية. والبحث عن 
الهوية. وعن أصول نشأة أوروبا والشك الذاتی. وكذلك النقد الذاتى الأوروبى» 
i (TVA :۱۹۸۸(‏ 1 1 
وثمة وجه آخر بطبيعة الحال لهذه القصة. df‏ كانت شعوب وثقافات آسیا 
موضوعات للهيمنة السياسية والاقتصادية. مثلما كانت موضوعا للفطرسة 
والازدراء العنصري في الغرب. إن قصة العلاقة بين القوی الاستهمارية 
الغربية وأمم الشرق ليست فقط قصة استکشاف تقافي وفكري تتويري, بل 
کثیرا ما كانت قصة تثیر الخزي. استهدفت استفلال شعوب آسیا وتجریدهم 
من ممتلکاتهم. والنظر إليهم باعتبارهم العنصر الأحط GLE‏ قیاسا إلى 
الفرب. وآنهم «الآخر» النقیض. وحامل الخصال السلبية. ویؤکد الفرب بذلك 
لنفسه تفوقه. ومن ثم حقه الشروع في السيطرة. وکم هو محزن أن نری 
بوضوح كيف تقدم الغرب نحو آسياء وقد تسلح بالحق على لسان الدفع 
والانجیل (کویستلر (VV NAT‏ وعمد بشکل منهجي منظم على أن یفرض 
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على آمم الشرق عقائده الدينية. وقیمه الخاصة. ونظمه السياسية. غير Ele‏ 
Les‏ پثیره کل هذا من حساسیات AWS‏ وغير مبال بالتقالید الأصلية. علاوة 
على هدا. ola‏ دراسات معاصرة عن فترة ما بعد الاستعمار لفتت الأنظار إلى 
أمرين: أولا كيف سادت الاتجاهات العنصرية والقمعية في الواقع التاريخي 
للامبراطورية. وثانيا كيف أن الأمر لم یقتصر على هذا فقط. بل إن هذه 
الاتجاهات العنصرية والقمعية باتت محفورة وراسخة ضمن الخطاب الفربي 
على مستويات عدة. حتى في عصر ما بعد تفكك الجهاز الاستعماري الرسمي 
تماما. معنى هذا أن النزعة الاستعمارية ثاوية في عقول ومجتمعات ما بعد 
حقبة الاستعمار. وهذا ما يوضحه كتاب معاصر Jol‏ هذا الأمر. إذ يقول: 
الم تنته الهيمنة الأوروبية مع رفع مئات الأعلام الوطنية. ذلك OY‏ ترائها من 
التفرقة والعنصرية لايزال Lim‏ باقيا في الأوساط السياسية والإعلامية 
والتشريعية». (تيفين ولاوسون ۱۹۹۱: ۹). وقد أشرت سابقاء كما سنكتشف 
بتفصيل أكثر على مدى صفحات هذا الکتاب. إلى أن هناك في الحقيقة 
تناقضا مزدوجا وعميقا بشأن موقف الغرب تجاه الشرق إذ على الرغم من 
أن نوايا ومواقف الفرب الواعية تجاه الشرق بدت في ظاهرها حسنة وموضع 
تقدير وتوقیر, إلا أنه من العسير التخلي عن الشك في أن «نور آسيا» جرى 
استفلاله clay‏ لأغراض غريية بأدوات ووسائل ملموسة وحقيقية تتصف 
بالقسوة. وسنجد من یدفع بأنه حتى يوم أن تحلت المصالح الفربية بأصدق 
وأخلص النوايا العلمية. فإن الأفكار الفلسفية والدينية الشرقية تحولت إلى 
سلعة. وتم انتحالها بوسائل تعكس وتعزز طبيعة التوسع الإمبريالي في أجلى 
مظاهره. وقد يمضي البعض شوطا آبعد زاعما أن العلاقة بین الغرب والشرق 
في الحقبة الحديثة. حتی إن بدت روحانية نبیلة. الا أنه يتعين علینا بالضرورة 
أن نفهمها في التحلیل النهائي. باعتبارها «علاقة قوی وسيطرة مع درجات 
متفاوتة للهيمنة العقدة» (سعید ۱۹۸۰: ۵). 


الاستشراق: المصطلحات وا لا نکار 

إذن سوف آسعی في هذا الکتاب لكي أستعيد دراسة الاشتباك الفكري 
الجاد من جانب الفرب مع الأفكار الشرقية JS‏ ما في هذا من تعارض 
وتناقض. وتوخيًا للوضوح والتبسيط سوف آستخدم كلمة «الاستشراق» 
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للاشارة إلى سلسلة من الواقف التي تجلت واضحة في الفرب تجاه الأفكار 
والمذاهب الدينية والفلسفية التقليدية في جنوب وشرق آسیا. وهذا اختیار 
مثير للجدل, لقد آصبح «الاستشراق» مصطلحا إشكاليا إلى أقصى حد 
بحیث بات من الستحیل استخدامه بمعنی محاید . كما أصبح» وفق ما ذهب 
الباحث في الاسلامیات برنارد لويس «مصطلحا ... ملوثا بحیث یتعذر تنقیته» 
(۱۹۹۲: ۱۰۳). علاوة على هذاء أنه كلمة اقترنت في السنوات الأخيرة 
بمواقف تجاه ثقافات الشرق الأوسط أكثر کثیرا من ارتباطها بتقافات جنوب 
وشرق آسیا التي هي موضوع دراستتا الراهنة )9( 

ظهر الصطلح لأول مرة في فرنسا في تلائینیات القرن التاسع عشرء 
وآصبح یستخدم منذ ذلك التاریخ بوسائل جد مختلفة: للاشارة إلى الدراسات 
الشرقية. ولتشخیص وتحدید خصائص نوع بذاته من الأدب الرومانسي 
الخيالي. ولوصف نوع من الرسم. وکذلك - وهذا هو الأهم في آیامنا هذه 
لتحدید معالم نوع بذاته من آفق الرؤية الأيديولوجية للشرق والذي تولد کنتاج 
للامبريالية الغربية؛ وراج ارتباط هذا الفاد الأخير بادوارد سعید الذي تمثل 
آفکاره الأساس والقاعدة CY‏ جدل بشآن موضوع هذا الکتاب. مثلما ارتبط 
بنظرية ما بعد الاستعمار في أوسع نطاق لها . وادوارد سعید فلسطيني عمل 
منذ العام ۱۹٦۳‏ بتعلیم الأدب الانجليزي والقارن بجامعة کولومبیا. وجعل 
إدوارد سعید من الصطلح محورا للجدل السجالي الذي دار على مدی 
سبعینیات القرن العشرین بشأن کتابه «الاستشراق». واستخدم هذا الصطلح 
ليبدأ به حملة نقد قوية ضد التصورات الذهنية الفريية عن الشرق, وأكد أن 
«الشرق» بهذا المعنى ما هو إلا مفترض ذهني غربيء ومنظومة من التخييلات 
الأيديولوجية هدفها ترسيخ وتبرير تسلط الغرب على الشرق. وأوضح أن 
معرفة الغرب بالشرق :لم تنطلق daza‏ من الهيمنة والواجهة. بل ومن منطق 
الكراهية الثقافية» (۱۹۸۵: ۰۳۲۱ ۱۵۵) cially.)‏ لا ريب فيه أن اهتمام 
إدوارد سعيد في كتابه هذا انصب. في الفالب الأعم. على العالم الإسلامي 
في الشرق الأوسط. بيد أن اهتمامنا في كتابنا هذا سيكون في المقابل منصيا 
على المذاهب الفلسفية/ الدينية المقترنة ببلدان شرق وجنوب آسيا والمعروفة 
بأسماء مثل الهندوسية والبوذية والكونفوشية والطاوية ". ومع هذا سنلحظ 
آنه, نتيجة لكتابات إدوارد سعيد. سيعاد تقدير وتصوير کل الجدل بشأن 
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علاقة أوروبا بما کان یمثل بالنسبة إليها «الآخر». ومن ثم سنوسع من نطاق 
مرجعیات هذا الجدل لیمتد ویشمل سلسلة کاملة من السجالات الفكرية 
الماصرة ویتتاول قضایا معنيّة. على سبیل JÈU‏ بالتعددية الثقافية وما بعد 
الحقبة الاستهمارية والدراسات الثانوية ذات الصلة. ونظرية الخطاب Long‏ 
بعد الودرنزم» l)‏ وطبيمي أن إحدى النتائج الترتبة على هذا أن أي دراسة 
بشأن علاقة الغرب بالفكر الشرقي يتعين كشف أوجه التناص المشتركة بينها 
وبين الجدل الذي أسهم كتاب إدوارد سعيد في إثارته. 

لکن على الرغم من أن كتابنا الذي بين يدي القارئ مدين لإدوارد سعید. إلا أنه 
سيلتزم نهجا مختلفا عنه من نواح مهمة محددة. إذ بينما صور سعيد الاستشراق 
في ألوان كابية لتكون هذه الصورة أساسا لنقده الأيديولوجي القوي لليبرالية 
الغريية. إلا أنني سأستخدمها للكشف عن نطاق أوسع من المواقف كابية ومضيئة؛ 
واستعادة نزعة استشراقية أكثر ثراء وأكثر إيجابية في أحيان كثيرة في محاولة 
لبيان أن الغرب سعى جاهدا لتمثل ودمج الفكر الشرقي ضمن اهتماماته الفكرية 
بطريقة لا یمکن, في ظاهرها. فهمها فهما كاملا تأسيسا على «التسلط» 
و«الهیمنة». وإذا كان إدوارد سعيد اعتمد على كتابات ميشيل فوكو بشأن العلاقة 
بين المعرفة والسلطة ورأي الاستشراق بمنزلة «السردية الرئيسية» التي اعتمدت 
عليها الإمبريالية الفريية لكي تبني تصورها Loc‏ تراه «الآخر» في نظرها وتسيطر 
عليه. وقد أخضفته لسلطانها. إلا أنني سأصوره كمحاولة لمواجهة هياكل المعرفة 
والسلطة الغربية والاشتباك مع الأفكار الشرقية بوسائل أكثر إبداعية وذات بنى 
أكثر انفتاحا وأكثر استعدادا للتبادل. مما كشف عنه نقد إدوارد سعيد. 

بيد أن هذا لا يعني على الإطلاق رفضا كاملا لموقف سعيد المنطوي على 
الشك تجاه الاستشراق. أو لمحاولاته النظر إلى الاستشراق من منظور 
سياسيء إذ من المسلم به يقينا أن تصورات الغرب عن الشرق إنما أسهمت في 
صياغتها المصالح الاستعمارية والانحيازات العرقية. وثمة دراسات معاصرة 
افتدت Sas‏ إدوارد سعيد وأكدت بالوثائق وناقشت الطبيعة القمعية 
Lan )*(‏ بعد المودرنزم» :Postmodernism‏ هذه هي الترجمة الصحيحة. وليس ما بعد الحداثة. OF‏ 
الحداثة عملية ممتدة تاریخیا. شاملة الاجتماع والعلم والتکنولوجیا والآداب والفنون والفكر... إلخ. 
ولاتزال الحداثة ممتدة حاضرا ومستقبلاء بينما ہما بعد المودرنزم» مدرسة لخطاب فكري متنوع في 
الأدب والفن والعمارة. وليس هناك ما بعد الحداثة في الفيزياء أو الطب أو الفلك... إلخ. ونحن نقول 


فن مدرسة «المودرنزم» وهناك تاریخیا علی مدی فترة الحداثة الغربية عدة مراحل تحمل أسم ما 
بعد الآن. وقبل ذلك فكر روسو وغيره... وهناك ما يسمى Lew‏ قبل المودرنزم» [المترجم]. 





التنویر الآتي من الشرق 


والتمييزية للجانب الأغلب من الخطاب الفربي إزاء الشعوب والثقافات غير 
الاوروبية. لکن مع التسلیم بأن لا سبیل إلى فهم الاستشراق فهما كاملا الا 
في إطار الاستعمار القدیم والتوسع الامبريالي الحدیث من جانب الفرب. الا 
آنني agi‏ تجنب النظر إليه باعتباره مجرد قناع فقط للنزعة العنصرية. أو 
باعتباره مجرد مفترض ذهني غريي خالص يفيد في تبریر السيطرة 
الاستعمارية. إن الهيمنة الأوروبية على آسیا تمثل شرطا ضروریا. ولکنها 
ليست الشرط الكافي للاستشراق. نعم تمت السيطرة بنجاح على الشرق 
بفضل تفوق المدافع وقوة العضلات التجارية. وكذا بفضل تطبيق مخططات 
للتنظيم والتصنيف والتي «تضع» الشرق داخل هيكل فكري غربي. وهذا في 
ظاهره لا يختلف جوهريا عن أسلوب أي أمة أو قبيلة نزاعة إلى التوسع 
وتسعى للهيمنة والسيطرة على موارد وعقول جيراتها > لکن الشيء المميز 
والمختلف في حالة الاستشراق هو الدرجة التي ارتقت إليها مكانة الأفكار 
موضوع الاستعمار بحيث تعلو على أفكار المستعمر ذاته واستخدامها لتحدي 
وتعطيل فعالية السرديات المرجعية التي تستخدمها قوی الاستعمارء لذلك 
سأدفع بأن الاستشراق لا يمكن ببساطة القول بتطابقه مع أيديولوجيا القوى 
الإمبريالية الحاكمة وكأنهما شيء واحدء ذلك لأنه في السياق الغربي يمثل 
حركة مناهضة. قوة تحقق ذاتي «أنتلخيا» تدميرية» هذا على الرغم من أنه 
ليس حركة موحدة ولا منظمة عن وعي. وعمدت بوسائل متباينة في أحيان 
كثيرة إلى أن تدمرء لا أن تؤكد. البنى المنطقية التدميرية للقوة الإمبريالية. 

ورغبة مني في أن نے وہ القضية حقھاء سأدرس نطاقا واسعا من 
النصوص والسجالات الاستشراقية. ابتداء من القرن السابع عشر وحتى وقتنا 
الراهن. ظهرت دراسات كثيرة تحظى Yh‏ عجاب والتقدير عن العلاقة بين الفكر 
الشرقي والغربي على مدى فترات زمنية محددة ومن منظور مختلف. وتركزت 
هذه الدراسات على سبيل المثال على فترة التنوير أو الفترة الرومانسية أو التي 
عنيت بدراسة أفكار أو مفاهيم أو مناظرات فكرية Airaa‏ وسأفيد بهذه 
الدراسات وأعرض لها في الفصول التالية في الكتاب. ولكن الشيء الذي لم 
يحاوله آحد. في حدود معرفتي. هو صوغ نظرة dale‏ تحاول الريط بين هذه 
المحاور معا على نحو يسهم في تحديد وضع الاستشراق تاريخيا ونقديا داخل 
إطار الحركة الواسعة على امتداد التراث الفكري الغربي الحديث. 
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وهذا مشروع طموح یستلزم فدرا من التبریر بوجه خاص. نظرا لوجة 
الازدراء السائدة إزاء كتابة التاریخ وفق منهج «خطي آحادي». علاوة على 
الشکوك بشأن إمكان معالجة «التراث الفريي»» فضلا على الشرقي بأسلوب 
متسق متلاحم. وثمة سوال واضح تماما: لاذا نفسر ونحلل الاستشراق 
باعتباره قصة واحدة وسردية وحيدة؟ Lindy‏ كان إدوارد سعید يؤمن بوجود 
تاريخ متمایز ومتسق منطقیّا للتصور الأوروبي والنظرة الأوروبية الخاصة 
للشرق «(طار واضح وثابت وممیز للتحلیل تجلی في فقه الالمیات والأدب 
والفلسفة وعلم التاریخ» (تیرنر ۱۹۹۶: ۲۱). بيد أن هذه النظرة واجهت نقدا 
وتحدیا في السنوات الأخيرة دفاعا عن نهج أكثر تعددية وأكثر اتصافا 
بالتفایر في عناصره. مثال ذلك ما قدمته مورخة الأدب لیزا لاو التي تشککت 
في «الافتراص القائل بأن الاستشراق يبني ذهنيًا صورة أحادية متجانسة عن 
الشرق باعتباره الآخر باللسبة إلى الفرب» (لاو :۱۹٩۱‏ القدمة ص۹ و۱۰). 
Was‏ ما نراه عند الورخ روزان روشر الذي ينتقد إدوارد سعید لأنه «ابتکر 
خطابا وحیدا غير متمایز في الزمان والکان وعلی نطاق الهویات السياسية 
والاجتماعية والفکریة» (من GUS‏ بریکنریدج وفان دير فير ۱۹۹۳: ۲۱۵). 

وقد یختلف مع هذا الرأي آیضا. من منظور واسع. من يرونه مثالا لأسالیب 
التأريخ التقليدي التي تفترض استراتیجیات تؤکد جوهرا ونظرة شاملة إلى 
التاريخ؛ ومن ثم تطمس معالم التمایز والاختلاف رغبة في الوصول إلى ما يشبه 
منظورا متجاوزا للتاریخ. والذي لا ريب فيه أن الاستشراق لا يشكل موضوعا 
ثابتا أو بسيطا أو موحدا. كما أنه لا يعبر عن التمیز الواضح الواعي بذاته SY‏ 
من الكاثوليكية مثالا أو العلم أو الارکسية. ولن آدخر جهدا من أجل تأكيد 
مظاهر الانقطاع والتفیر فيما یتعلق ببؤرة اهتمام الفرب تجاه الفکر الشرقي. 
وهذا هو ما حدث على مدی القرون القليلة الاضية. وسوف أؤكد تنوع الفایات 
والأغراض التي ستبین لنا واضحة بين الستشرقین والتي تتراوح ما بين دينية 
وروحانية وصولا إلى غایات وآغراض سياسية Arale g‏ بيد آنني مع هذا أعتقد 
پوجود مجموعة یمکن تحدیدها من الواقف والاتجاهات الفكرية والمارسات 
التي یمکن أن يفيد فیها استخدام هذا الوصف للدلالة على الوضوع. ویکون 
اسلوبا ممیزا للتفكير والاستجابة والتقییم. الأمر الذي يدعونا إلى بحث نقدي 
وتاريخي مقصل. 


التنویر الآتې من الشرق 


ولا ينبني هذا النھج في التاول على أي افتراض بشأن الشرق کموضوع 
ثقافي موحد. وسأدفع أن هوية الاستشراق - ومن ثم ما يميز موضوع كتابنا هذا 
- تکمن ليس في الوحدة المفترضة للموضوع والتي حاول تصويرها Lei]‏ تكمن, 
على الأصح: في طائفة مميزة من المواقف وأساليب التناول التي التزم بها 
الأوروبيون دائماء أعني بذلك أسلوب المفكرين الغربيين خلال القرون من السابع 
عشر وحتى العشرين في وضع الأفكار الشرقية في فلك اهتماماتهم الفكرية 
والثقافية وصوغ تصورات عنها تحقق أهدافا وتطلعات غريية. وسيبين لناء مع 
هذا كله في التحليل الأخير أن «الاستشراق» الذي نسرد قصته ونحلله في هذا 
الكتاب ما هو إلا مفترض ذهني» حكاية عن حکایات ومن ثم ليس سوى أسلوب 
من بين أساليب كثيرة ممكنة لإضفاء معنى على llall‏ وصيفة من بين صيغ 
كثيرة أخرى ممكنة للتاريخ الفكري» وأود أن أتجنب هنا افتراض وجود شيء 
«واقعي» أو «جوهري» اسمه الاستشراق في الخارج هناك. أي «نوع طبيعي» 
يتطابق مع سرديتي الخاصة. لکن الاستشراق ‏ مع هذا شأنه شأن الداعية 
للمساواة بين الجنسین, أو الطبقة العاملة. أو مؤرخي تاريخ السود. أعاد رسم 
خارطة جديدة للتاريخ التقليدي. وذلك بأن وضع في الصدارة أطرا فكرية 
تاريخية سبق أن حجبتها مصالح واهتمامات كانت لها السيادة. كذلك حال 
الكتاب الذي بين يدي القارئ هو محاولة لتجديد وإعادة التفكير في التاريخ 
الفكري الغربي الحديث. وسبيلنا إبراز جانب ظل زمنا مغفلا ومهمشا. ويمكن 
القول بمعنى من المعاني أن هذا إجراء تعسفي في الحقيقة. ذلك لأنه يمثل 
طريقة واحدة فقط من بين طرق أخرى كثيرة ممكنة منطقيا في تنظيم الخبرة 
التاريخية. بيد أنني أؤمن في الوقت نفسه بأن مؤرخي الأفكار. وكذلك غيرهم 
من المؤرخين. لديهم دائما التزام «بإضفاء معنى» على العالم حتی مع التسليم 
بأنه معنى مصطنع بقدر ما هو مكتشف. 

وثمة مسألة وثيقة الصلة تتعلق بالأخطار الناجمة عن معالجة الشرق ذاته 
OLSS‏ وحید سر سا وغير خاف أن مصطلحات حاسمة؛ من مثل 
«الشرق» و«الشرق» و«الفرب» تغدو أدوات لاختزال تعقدات وتوعات لانهائية. 
وتحویله ا إلى وحدات یمکن التتصرف معها لکنه ا aly‏ وتمثل آداة 
سيمانطيقية أو دلالية شجعتا على التفکیر في حدود القابلة بین الشرق 
والغرب على آساس من التعارض الأبدي الفارق» ومن ثم فإنني توخیا للوضوح 
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والاقتصاد سأستخدم مصطلحات fie‏ «الشرق» و«الشرق» في کل صفحات 
الکتاب للاشارة إلى التراثات الثقافية والفکرية لجنوب وشرق آسیا جملة. 
وکذلك. ولأسباب تتعلق بالاسلوب. سوف يجري استخدامها بمعنی تبادلي 
مشتراه دون أي تير دلالي بحیث تشمل التراثات الدينية والغلسفية للیابان 
والصین والتبت والهند وسریلانکا. بيد آنها مستخدمة «مع قابلية الالفاء أو 
الحو» (بالعنی الذي قصده دریدا). وسأوضح صراحة في عدد من الواضع 
من متن هذا الکتاب ضرورة النظر إلى هذه الصطلحات بعين الشك UY‏ 
على نزوع أصيل إلى تنميط ومعالجة ثقافات آسیا. ويحدوني الأمل في أن 
مجموع الأمثلة والحالات والنصوص الواردة في الكتاب على تنوعها سوف 
تناهض أي ميل إلى دمج الشرق أو الاستشراق وصهره في صورة غامضة 
مبهمة وخالية من أي تمايز. 

وأود أن أوضح للقارئ أيضا أنني لن أعالج الاستشراق باعتباره 
ظاهرة منفصلة. كيانا متجانس البنية» بل سأبين أنه وثيق الصلة. 
ومتداخل مع. عدد آخر من العمليات الفكرية والتاريخية الأوسع نطاقا. 
وتتضمن هذه أولا طائفة واسعة من الاهتمامات المقترنة بالنشاط 
التقليدي لمباحث فكرية مثل: الفلسفة وفقه الإلهيات وعلم النفس والعلوم 
الطبيعية في اتساق مع عوامل تاريخية عززت هذه المباحث على مدى 
بضعة قرون خلت. وسوف آوضح رؤيتي وروايتي عن الاستشراق على 
نحو یبرز العلاقة بين الاستشراق وبعض القضايا الحورية والحوارات 
التي شهدها التراث الفكري الغربي الحديث. وثمة عوامل أخرى تشتمل 
على عدد من المفاهيم والقضايا التي احتلت بقوة بؤرة الاهتمام في 
السنوات الأخيرة, أذكر منها التعددية الثقافية والهوية العرقية (الإثنية) 
والجنوسة (الجندر) وعلاقة الغرب بالإسلام وأفريقيا وغيرهما من 
مجالات كانت هدقا للاستعمار یوما ما. وسيتضمن هذا اقتحام عدد 
متنوع من مجالات البحث. وهو مشروع ينطوي على مخاطرة في عصر 
التخصصات الصارمة. بيد أن موضوع كتابنا هذا يستلزم من مؤرخ 
الأفكار أن يكون مستعدا لنسج روابط وصلات واسعة غير مألوفةء وكم 
هو مستحيل الآن تأمل افتتان الغرب بالشرق من دون ربط هذا بقضية 
عولمة الثقافة الأوروبية بكل ما يترتب عليها من مشكلات اجتماعية 
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وفكرية. ولن یتبین لنا فقط كيف آدی الاستشراق دورا في الاثارة 
والتطور التاریخیین لهذه القضایا والنزاعات خاصة في سياق الامبريالية 
والاستعمار القدیم. بل سیتبین لنا آیضا كيف حافظ على صلته الوثيقة 
بالحوارات المعاصرة التعلقة بالحداثة وما بعد الحداثة. 


تاريخ الأفكار: الطرن والوسائل 

هذا النهج في التناول بكل ما طرا عليه تاریخیا من فوارق دقيقة يطابق 
تماما نهج مبحث تاريخ الأفكار على النحو الطبق حاليا. ويلاحظ أن 
الدراسة التاريخية للأفكار اتخذت في الماضي ما يمكن وصفه على أحسن 
الفروض بالشكل «المشالي»» بمعني النزوع إلى معالجة التطور التاريخي 
للأفكار وكأنها موجودة في بعد واقعي منفصل عن بقية التاريخ. وهذا هو 
النهج الذي أغوى رؤوس مؤرخي الأفكار باحتقار المؤرخين الزاعمين بأنهم 
معنيون بالعالم «الواقعي» ("). وظهر يقينا ميل نحو صورة من المثالية في 
التعامل مع الشرق ذاته, بغية معالجته وكأنه مؤلف من نصوص وأفكار 
لازمانية ومحايدة تاريخياء لا تشوبها شائبة. وإنما تفوح منها رائحة خشب 
الصندل على نحو ما يقول ساخرا أحد الكتاب (هيلمان ۱۹۷۵: (WV‏ 
وحري أن أشير إلى أن نهج دراسة تاريخ الأفكار الذي آلتزم به هنا يتضمن 
أولا معالجة الأفكار والمفكرين ضمن سياقهم التاريخي. محاولا بذلك 
فهمهم داخل إطار التطورات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية بدلا من 
دراستهم داخل عالم فكري منغلق على نفسه. ويعني هذا كذلك أننا معنيون 
أساسا بالتراث الفكري الفريي. وليس بالجال الأوسع للتاريخ الثقافي 
والشعبي. أو لنقل بعبارة أخرى إننا معنیون. على الأصح» بموضوعات 
يمكن وصفها بشكل عام وبعيدا عن الاصطلاح الفني. موضوعات فلسفیة. 
ومع هذا فإن نهجي في التناول سوف يضع هذا التراث داخل إطار أوسع 
يشتمل على الأدب والدين والمواقف السياسية. علاوة على هذاء فإنني وإن 
عمدت إلى أن أعطي وقتا أطول في مصاحبة مفكرين «جادين» يتراوحون 
ما بين لیبنتس وفولتير وحتی يونج ومارتن بوہیر, فإني ساضع الی جانب 
هؤلاء كتابا يوصفون في أكثر الأحيان ب «الشعبيين». من أمثال آلان واتس 
وآرثر كويستلر. هذا علاوة على حركات شبه شعبية؛ من Jia‏ الحكمة 
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الاستشراقية (الثیوصوفیا) وبوذية زن (*۲. واتساقا مع هذا البداً لن یکون 
الكتاب تاریخا للبحوث والدراسات الشرقيةء بل صورة من صور الخطاب ۔ 
الاستشراق - الذي يعتمد على هذا المبحث الأكاديمي ویتجاوزہ في آن 
واحدء وذلك بالاعتماد ۔ على سبيل JÈL‏ ۔ على أعمال الفلاسفة وعلماء 
الالهیات وعلماء النفس. ويتجه بعد هذا إلى التوسع خارج هذا النطاق 
وصولا إلى مجال ثقافي عام يضم خلال الحوارات الاستشراقية الراهنة 
بعض الاهتمامات الفكرية الرئيسية في أواخر القرن العشرين. وأقول في 
صراحة وبساطة إنه لن يكون تاريخا للأفكار الشرقية, بل للأفكار الغربية. 
ومن ثم لن يكون الستهدف تقديم أي توضیح منظومي أو تفصيلي 
للمذاهب الشرقية إلا ما تقتضيه الضرورة لأغراض التوضيح. بيد أنني 
آمل» مع هذاء أن تتضح حدود مصطلح «الغربي» في هذا السياق مع تطور 
الدراسة. أقصد بذلك أنني لن أكون معنيًا مباشرة بمسألة ملاءمة 
التصورات الغريية عن الشرق, أو مسألة صواب التأويلات الاستشراقية. 
ومع هذا سوف أشير إلى مواضع الخطأ وسوء الفهم وكيف ظهرت وما هي 
السبل التي اتبعتها لإلقاء الضوء على الظاهرة الاستشراقية. 

وإن تركيز الاهتمام على الاستشراق باعتباره خطابا غربيا مميزا 
يعني كذلك أنني لن أتناول مباشرة مسألة تأثير الفكر الغربي بعامة على 
الشرق. ولن أكون معنيّا. بتحديد آکثر. بتأثر الخطاب الاستشراقي على 
وعي الجتمعات الآسيوية وقتما كانت مستعمرات أو بعد الاستعمار. 
ولكن من الأهمية بمكان أن ندرك ثراء وتعقد ما ينطوي عليه هذا من 
تفاعل ثقافي وتأثير Solis‏ ومن ثم استحالة وضع حدود دقيقة أو 
الفصل التام لمحددات الاهتمام والتأثير. الجدير بالذكر أن مفكرين 
آسيويين كثيرين على مدى المائتي عام الأخيرة شاركوا في حوارات 
وحركات فلسفية غربية من مثل الكانطية والوجودية والوضعية المنطقية. 
وكان لعدد من المفكرين الشرقيين دور مؤثر في صياغة الرؤى 
الاستشراقية. وضمت هده التيارات المتفاعلة فيما بين الثقافات 
شخصيات من مثل فيفكا ناندا ورادها كريشنان وسوزوكيء الذين فضوا 
o) )*(‏ 260: إحدى مدارس بوذية مهايانا وتسود في الصين والیابان. وتؤكد أن الاستنارة تتحقق 
بالتامل الفكري وتأمل الذات لنفسها والحدس, وليس من خلال النص [الترجم]. 
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فترة من حياتهم للتعليم قي الفرب. وسیکون هؤلاء موضع اهتمام خاص 
بقدر ما يفيدون في بیان أن التراثين الشرقي والفريي كان بينهما تکافل 
وثيق آکثر مما هو مفترض غالبا ). 

والتماسا لفهم العلاقات بين الترائین الفکریین الفريي والشرقي. وجدت من 
الفید الاستعانة بقلسفة التأويل «الهرمنیوطیقا» (*) للفیلسوف جورج غادامر. وعلی 
الرغم من أن طريقته في التفكير. كما سأوضح فيما بعد قاصرة عن إدراك فوة 
الهياكل التي تشكل أساسا للممارسات على تباينها في مختلف الجالات. فإنها تمثل 
أسلويا مفيدا لفهم ما حدث من تلاقيات وتفاعلات بين النصوص داخل وعلى مدى 
التراثات الفكرية. ويساعدنا هذا على إبراز المشكلات والحدود التي تزخر بها 
نظرا إلى أن أعدادا متزايدة باطراد من المفكرين المعاصرين ومن مجالات بحث 
الغربي مع الأفكار والتراثات الشرقية O‏ والشيء المفيد هنا بوجه خاص هو فكرة 
غادامر عن أن الفهم البشري بکل صوره يجب تصوره باعتباره نوعا من الحوار. أو 
لقاء تجري خلاله معالجة لنص أو تقلید. ويجيب عن أسئلةء أو أنه هو نفسه تساؤل 
بشأن المؤوؤل. ویتضمن هذا «الحوار» تفاعلا بين حركة التراث وحركة المؤوّل 
(TV :۱۹۷۵(‏ بمعني تبادل متصل في محاولة للوصول إلى فهم النص عن طريق 
التأثير التبادل التواتر للمعني بين المؤول وموضوع التآویل. ویذهب غادامر إلى أن 
إحدى النتائج الترتبة على هذا النهج في التتاول of‏ آصبح لزاما أن نتجنب أي 
افتراض بأن بالإمكان النفاذ والكشف كاملا عن المعانى والذهنيات الخاصة 
(*) الهرمنیوطیقا (التأويل) :Hermeneutics‏ فن ومهارة ونظرية وفلسفة التأويل والفهم. خصوصا 
عند قراءة النص. LES‏ بداية في القرن التاسع عشر مع المؤرخ الألماني ويلهيلم ديلثي وآخرين. وتطور 
مع مارتن هيدغر الذي طرح مفهوم «الفهم السیق» oul‏ بحدد به الناس وضعهم في العالم ويفهمون 
في إطاره. وتطور ثانية مع إتش. غادامر وصاغ ما سماه «أساس الدورة الهرمنيوطيقية». ويرى 
التأويل علاقة بين المرء والعالم المدرك الذي هو ساحة مشتركة للاثنين. ومحدد تاريخيا وثقافيا. 
وافترح آخيرا أنطوني غيدينز ما claw‏ دورة هرمنيوطيقية مزدوجة. بمعنى الاستجابة التي يتلقاها 
المرء من خلال انخراطه في العالم داخل إطار مؤسس على معرفة سابقة وتمود لتعديل هذه العرفة 
السابقة من أجل ارتباطات مستقبلية. وتجلی التأويل «الهرمنيوطيقا» في الحوارات بشأن تفسير 
الكتاب المقدس ومحاولة استكشاف الحقائق والقيم في إطار ظروف النشأة والسياق الشقافي 
والاجتماعي والعارف السابقة على النص كعوامل محددة للنص صياغة وفهما. ومن ثم الهرمنیوطیقا 
استكشاف المحتوى الثقافي في إطار العرفة السابقة والظروف المحيطة والحافزة والخافية المؤثرة 
في النص. وولادة فهم جديد [الترجم]. 
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بالعصور الاضية ونواتجها الرمزية. إن جمیع العارف مؤسسة تاريخيًا بمعني آنني 
وان آصبحت مدرکا لهذا الواقع بل وناقدا له فإنني لا أستطيع آبدا الافلات من 
الشروط التاريخية التي تحيط بي وأنا أفكر واکتب. لذلك نری أن الانحیازات التي 
تع بها الشروظ القاریخیة للعملية التاويلية pal‏ لا مناص منہ بل وليس لنا آن 
نعتبرها بمنزلة عقبة على طریق الاتصال ومن ثم نراها شرطا ضروریا. وهنا یقول 
غادامر «إن انحیاز التتویر ضد الانحیاز ذاته» (۱۹۷۵: ۳۶۰-۳۲۹)» نبع من وهم أن 
البحث عن العرفة یمکن أن یرنو إلى مکان خارج التاریخ. حيث یمکن النظر إلى 
العالم بموضوعية کاملة. ولکن ما أن تبين لنا أن هذه استحالة منطقية آصبح 
بالامکان التوافق مع حقيقة أن جمیع العارف تزخر بأحکام مسبقة وبما يسميه 
هیدغر «الفهم السبق». وان العرفة مستحيلة بدون مفاهیم مسبقة ومعارف 
استباقية. وهکذا فإن محاولات فهم الاضي أو فهم ثقافة آخری لابد من أن 
تتضمن عدم محو الفوارق» بل تتضمن تقارباء وهو ما یسمیه غادامر تلاحم الاقاق 
الفاهيمية Ley‏ في ذلك الوعي الذاتي بالاختلاف, والاعتراف بآخرية O‏ الآخر, بل 
غرية ومفايرة الآخرء ذلك GY‏ «الحقيقة تفدو مرئية واضحة لي فقط من خلال ال 
«انت» أو الخاطب. وفقط حين آدع نفسي أسمع على لسانها إفادة ما تنبئني به 
(المرجع نفسه : القدمة ص ۲۲). 

تری ماذا عن انحيازاتي وکل ما یخص فهمي السابق؟ واضح آنني 
لا استطيع تجنب البداية بمقولات من تراثي الخاص ومن تساولات 
وافتراضات نابعمة من داخله. وأدرك حسب هذا الفهم. آنني آتناول 
الاستشراق وهو موضوع مذبذب بين الشرق والفرب من موقف غريي» ومن 
Jala‏ سياق تأسس وفقا للمعاییر والفاهیم الغربية. ومن ثم فانني وعند هذا 
الحد أكون مشارکا فيما وصفه هیدغر Gah‏ الأرض». أو النظر إلى الكرة 
الارضية بمنظور آوروبي. وحري أن آذکر آنني - ومن وجهة نظر شخصية - لم 
اسع في هذه الدراسة إلى إخفاء مثلي العلیا الانسانية. أو حماسي للمشروع 
الاستشراقي. متتبعاء على الرغم من أي قصور. مسارا تحرریا «لطرفي العالم 
(*) الآخر ‏ الآخرية Other Otherness‏ : مصطلح ملتبس بدأ في فلسفة هیفل وتطور في التحليل 
النفسي. ال خر قد يقترن بالصورة التي يدركها المرء خارج ذاته وتتكون لديه فكرة عن ذاته/ هويته 
گھانا أو وجودا منفصلا عن بقية العالم حالة کون الكيان/ الوجود آخر أو مغايراء والآخرية تعني 
الاختلاف مقابل الهوية الذاتية. وتحديد الآخر يكتمل بتحديد الذات. مفهوم الذات في تمايز عن 
الظواهر الأخرى. ويعني الصطلح في الثقافة السياسية الغريية من أتميز عليه ويحق لي الهيمنة 
هليه . ويعني في الثقافة الاجتماعية الذكورية الآخر/ الجندر الأنتوي موضوعا للهيمنة [المترجم]. 
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القدیم». والتمست سبيلي لتمهید درب عبر هذه الساحة العقدة والزاخرة 
بكثير من الاختلاقات. بيد أنني عمدت في الوقت نفسه إلى أن یشتمل 
E‏ عل القسظة الأب فن اسعالات P‏ والقحهة وه خلال 
ات الأخيرة. مع الكشف عن الانتقادات التي يمكن أن تضفي على 
الاستشراق مظاهر سلبية. بل ونظرة تشاوّم. ووجهت الأنظار إلى مناطق 
آسفر فيها التتویر الشرقي عن شر واضح وملموس. ومن ثم لیس هدفي 
تقدیم تاریخ يعطي (حساسا وردیّا. من شانه ان يؤكد أن قصة الاستشراق هي 
قصة من الجمال والنور الخالصین. كذلك لن آعمد من ناحية آخری إلى 
وصف الاستشراق باعتباره مجرد ملحق وذیل لسياسة القهر والاستعمار. بل 
سأعرض رؤية متوازنة. تمثل طریقا وسطا یوضح آکثر من غیره أهمية 
الحوارات الاستشراقية التي دارت على مدی تاريخ الفکر الفريي. إن هناك 
من سیدفعون, انطلاقا من كتاب إدوارد سعید. أن العلاقة التاريخية برمتها 
بين الشرق والفرب تنوء تحت وطأة تراث الاستهمار حتی بات متعذرا على 
المفكر الفربي تناول موضوع الشرق الا بأسلوب شأنه یحط من قدر الشرق, 
لکن. وکما آوضح سعید نفسه. :لیس هناك موضع آفضلية ممیز خارج الواقع 
الفعلي للملاقات بين الثقافات» (۱۹۸۹: .)۲۱٦‏ وکذلك الحال عند غادامر, 
الذي يؤكد أن جمیع وجهات النظر ثاوية في الظرف التاريخي. لذلك فان 
افضل ما يمكن للکتاب عمله في مثل هذه الظروف هو تنبيه القراء إلى 
الوضع الذي ینطلقون die‏ في تأویلهم بدلا من الادعاء آنهم یملکون ما وصفه 
ریتشارد رورتي ب «مفاتیح الجنة» التي یفتحون بها مغالیق التاریخ. 

وتتسق بنية الکتاب مع ما انتویته. بحیث لا یکون daza‏ مجرد «رواية القصة». بل 
وأيضا تأویلها نقدیا. والتفکیر فیها من جدید. واعادة صوغ مفاهيمهاء وفهمها من 
حيث علاقتها بالأطر الرجعية العاصرة والجدل الداثر بشآنها. لذلك سیجد 
القارئ آنني آثرت وناقشت في الفصول الاولی عددا من القضایا. ويبدأ الفصل 
الثاني بطرح القضية الحورية في الکتاب. وهي: لاذا كان الشرق موضوعا لمثل هذا 
القدر من الاهتمام والافتتان فى الف رب؟ وبعد استمراض العديد من النظریات 
الممكنة والشائعة. آقدم biy‏ مبدئیا سیصبح إطارا نظریا لبقية الکتاب. ویمکن 
اعتبار الفصلین الأوسطين طريقة في الوصول إلى صياغة محکمة واختبار الرأي 
البدتي, وذلك بتقدیم رواية في خطوط عريضة عن تاريخ الاستشراق بدءا من 
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نحو عام ۱۱۰۰ وحتى الفترة الراهنة. وسأنتقي عینات تمثيلية لأهم تیارات الفکر 
والحوارات والتصوص والشخصیات البارزة في هذا الجال. وان الجزء الثاني: والی 
حد ما الجزء الثالث. يفيد من. كما یلخص: البنية التعاظمة من البحوث 
والدراسات الخصصة للفترات الختلفة. ومن ثم فإن القسط الأکبر من هذا العمل 
سیکون مألوفا للاختصاصیین العاملین في هذا الجال, لکنه سیقدم في الوقت 
نفسه مصادر مرجعية تفيد للمزید من البحث. وقدمت في الجزآین الثاني والتالث 
عرضا استقصائیاء بحیث يقدمان استعراضا شاملا للقارئ العام الذي قد یفاجاً 
بمدى انتشار النشاط الاستشراقي وتأثيره على مدى القرون القليلة الماضية؛ 
ويعكس الفصل الأخير من الكتاب مجمل المشروع الاستشراقي من زواياه المختلفة. 
ويبدأ بفصل يبرز بعض القضایا الفلسفية والأيديولوجية التي تواترت كثيرا في 
الفصول السردية من الكتاب. وأذكر من هذه القضايا كمثال: النسبوية, التأويل فیما 
بين الثقافات والترجمة. ويتصدى هذا الفصل لسلسلة من القضايا الأخلاقية 
والسياسية التي أدت في فترة ما إلى ظهور زعم بأن الاستشراق قد أسأنا فهمه. 
وأنه معیب. بل وخطر. ويتخذ الفصل الختامي اللحظة الراهنة محورا للاهتمام؛ 
ويطرح تساؤلات في شأن موضوع هذا الكتاب في ضوء مواقف واهتمامات «ما بعد 
المودرنزم» ويعرض هذا في سياق مرحلة ما يفترض أنها مرحلة ما بعد الاستعمار 
في تاريخ الفرب. ويقترح أساليب لفهم نطاق الاستشراق ومدى ملاءمته موضوعيا 
في وفتنا الراهن. 

ويحدوني أمل أن يصادف الكتاب هوى لدى العديد من فنّات القراء. وأحسب 
أنه سيستهوي آولا الأعداد المتزايدة من القراء الذين ما فتئوا يشعرون بأن 
فلسفات الشرق التقليدية لديها الكثير والكثير مما نتعلمه منها (سواء اعتبرنا 
أنفسنا شرقيين أو غربیین أو لا هؤلاء ولا هؤلاء). ومن ثم الراغبين في تعزیز 
اهتمامهم من خلال توثيق الصلة بالشراء التاريخي للقاء الأفكار بين الشرق 
والفرب. ويحدوني الأمل كذلك أن يقرأ الكتاب الباحثون والتخصصون في تلك 
الدراسات الإنسانية ومباحث العلوم الاجتماعية التي. على الرغم من الروابط 
التاريخية والفكرية المهمة مع الشرق, أحجمت كثيرا عن توسيع نطاق آفاقها 
الفاهيمية نحو توجه شرقي. ومن ثم آرجو أن يكون الكتاب بذلك حافزا نحو 
مزيد من البحث في هذا المجال. الجدير بالذكر أن إحدى الدعاوى المحورية في 
هذا الكتاب هي الزعم أن الأسلوب الغربي الخالص في تناول التاريخ الفكري 


التنویر الآتي من الشرق 


ودراسة عدد (nes‏ من القضایا العاصرة في مجالات مثل علم النفس والالهیات 
وعلم الاجتماع بات محکوما عليه الآن بالقصور: وغير خاف أن الحياة الفكرية 
الفربية لا تزال حتی OV‏ تعيش في عزلة ومنفلقة على نفسها على الرغم من 
الصالح والاهتمامات التي تسع العالم کله. وتقالید البحث والدراسة في الغرب. 
ونلحظ أن على الرغم من أن کثیرین من علماء التربية یقرون بأهمية توافر نظرة 
شاملة إلى کوکب الأرض, الناهج الدراسية في مدارسنا وجامعاتنا متراخية في 
مدی استجابتها لذلك في التطبیق العملي. 
إن قصيدة کیبلنغ التي اقتبسنا منها في صدر هذا الکتاب قد تبدو في نظر 
كثير من القراء شیئا عتیقا ينتمي للزمن الاضي. ولکن الشك لا يساور أحدا في 
Lil‏ لا نزال أسرى تصنیفات ثقافية؛ والتي کثیرا ما تصور الشرق وجودا بعیدا 
وغامضا؛ Lain‏ الجمیع مهیآون للتراجع إلى کهوفنا العرقية والقومية. وثمة 
عنصر مرضي یفزو دائما مواقفنا تجاه الأجانب. ذلك «الاخر». بيد آنناء ونحن 
نعيش في عالم ینفجر من داخله. یعج بالتوترات والأزمات الکوكبية التي تتهددنا 
وتوشك أن Ling ah‏ لا تزال ثمة حاجة ملحة للتطلع إلى ما وراء الواقف 
التبسيطية الخلة التي أثارت مشاعر کیبلنغ. ومن ثم Like‏ التماس السبیل نحو 
نظرة عالية أكثر رحابة وأوسع صدرا وأكثر شمولاء آعني نظرة تأويلية 
(هرمنیوطیقیة) كوكبية بکل معنی الكلمة. لذلك. سندرس في هذا الکتاب أفكار 
کثیرین من الفکرین الشهود لهم بالجسارة. والذین سعوا جادین لبناء الجسور 
بين الشرق والفرب. من ثم تطویر فضية التفاهم بین الشعوب على اختلاف وتنوع 
آصولهم التقافية والدينية والفكرية. وحري أن أذكر أن أحد بناة هذه الجسور هو 
الراهب البنديكتي توماس میرتون: الذي هجر ديره في آمریکا لیشارك في حوار 
مع نظرائه الهندوس والبوذیین في جنوب شرق آسیا. والذي کتب ما يلي: 
لم يعد کافیا قصر الجهد على مراجعة التراث المسيحي والأوروبي. 
ذلك أن آفاق العالم لم تعد محصورة في أوروبا وآمریکا. ومن شم. اصبح 
لزاما صوغ أطر جديدة: يعتمد عليها بقاؤنا الروحي. بل والمادي. 
میرتون (۸۰۰:۱۹۲۱) 
وتمثل الصفحات التالية مساهمة بسيطة في سبیل انجاز هذه المهمة. 
x KOK‏ 


٠‏ بعض JN‏ المبدئية 


افراءات ااشرق 
لاذا کان الغرب مفتونا بالشرق؟ ناذا على مدى 
قرون طويلة شهدنا کثیرین بل کثیرین جدا من 
الفکرین والکتاب والثقفین على اختلاف أشكالهم 
وضروبهم. إضافة إلى فطاع عریض من عامة 
التعلمین استبد بهم سحر ثقافة بعيدة أقصى 
البعد. مختلفة غاية الاختلاف عن ثقافتهم؟ كانت 
الیونان القديمة تنظر إلى الشرق باعتباره آرض 
العجائب وفلاسفة الهند العراة Gymnosophist‏ )© 
وتری في هوّلاء موضوعا Late‏ بالاهتمام الکبیر 
4 في العالم الهيليني. والجدیر ذکره أن رحلة مارکو 
بینما أصاب ادوارد سعید y‏ بولو الاستكشافية إلى الصین في القرن الثالث 
قال إن «الاستشراق» eed‏ عشر ريما كانت هي الاستهلال لتاريخ طويل من 
«غربي» مميز في التفکیر... 1 ۲ ier Pn‏ 
عندما آفاد ضمنا بأن «هذا الأوروبيين. ولكن الرحلات الاستكشافية فی القرن 
الاسلوب في التفکیر مرتیط "ie te z‏ 
ارتباطا لا انفصام له بواقع ی عشرء وما آعقبها من زيادة في الوعي 
السسيطرة. بل انه في الاوروبي مع تعاظم الاهتمام والموة. هي ما يؤلف 
الحمقيقة مشتق منها u‏ 
۱ (*) طائفة من النساك الهندوس في العصر القديم. روت عنهم 
عد كب التاریخ [الترجم]. 





التنویر TU!‏ من الشرق 


آول الفصول الجادة والحورية في هذه الدراما . وبینما الشرق المتد في ما وراء 
الشرق الأوسط بدا حتی ذلك التاریخ ۔ أيا كانت القاصد والنوایا ۔ صفحة بیضاء 
یمکن أن نخط علیها کل آلوان التخییلات. لکنه بعد ذلك بدأت العلومات تتدفق 
إلى آوروبا . تواترت العلومات بادئ ذي بدء في صورة تقاریر من الارسالیات 
التبشيرية الیسوعية (الجیزویت). ثم بعد ذلك على أيدي الرحالة من کل حدب 
وصوب. والتجار والسوولین الاداریین الاستع م اریین» ثم آخیرا على أيدي 
الدارسین وكذا الباحثين عن الحکمة. ولیس من البالفة في شيء القول إن هذه 
المعلومات؛ وان كانت في غالب الأحيان مشوهة ومصبوغة بالتخييلات والتفكير 
القائم على SLY)‏ فإنها كانت لها جاذبية ساحرة بالنسبة إلى العقل الأوروبي. 
والجدير ذكره أن الصين كانت في القرن الثامن عشر هي موضوع الفتنة 
والسحر. حيث احتل كونفوشيوس في نظر المفكرين الأوروبيين من أمثال فولتير 
مكانة رفيعة تقارب العبادة. وتحول الاهتمام في المرحلة الرومانسية إلى الهند. 
وهنا نجد الرؤى الصوفية عن وحدة الروح مع SSI‏ وحدة آتمان مع براهمان (*), 
وكذا صورة عن رابطة قديمة بين الشرق والغرب يتردد صدى هذه وتلك بقوة 
لدى كبار المفكرين الأوروبيين. واستحوذت على اهتمامهم ومشاعرهم. وجاء دور 
البوذية في القرن التاسع عشر مقترنا برسالتها الروحية القوية مع نظرة إلى 
الكون والحياة بدت منسجمة إلى حد كبير مع العلم التجريبي» واستهوت عددا 
من المفكرين الفربيين. وشهد القرن العشرون ذيوعا استشائیا للاهتمامات 
الشرفية ابتداء مما اشتهر عنها من تأثير واضح لعقيدة الزن في السلوك 
الوجودي وأجيال الهيبيز. وتناثرت هنا وهناك الحكمة البوذية المضنون بها على 
غير أهلهاء الوافدة من التبت وتلقفها العاشقون لها من أبناء الغرب. ثم وصولا 
إلى الاهتمامات الأقل ذیوعاء وهي اهتمامات العالم الأكاديمي الذي اشترك مع 
الشرق في حوار عبر سلسلة طويلة من المباحث العلمية. من بينها فقه الإلهيات 
والفلسفة وعلم النفس والعلاج النفسي. 

إن هذا الافتتان بالشرق الذي تعاظم وذاع سوف أسميه ‏ توخيا لبساطة 
الحديث ‏ الاستشراق. ويبدو في ظاهره مثيرا للحيرة. ويلح التماسا لنوع من 
التفسير التاريخي. وأذكر هنا ما قاله فيلسوف أمريكي معاصر: 
)+( آتمان 817030 : النفس أو الروح الفردية. وأحيانا. حين تبدأ بحرف كبيرء تعني الروح الكلي 


الأسمى في العقيدة الهندوسية. وبراهمان Brahman‏ في الهندوسية. الحقيقة الإلهية وجوهر الکون. 
وهي الروح الخالد الذي صدرت عنه كل الموجودات وتعود الیه. إذ منه المنشأ وإليه المعاد [المترجم]. 





بعض الأفکار العيدئية 


إذا تأملنا جمیع التحولات الثيرة للدهشة في Lille‏ العاصر فلن نجد 

ما هو آکثر غرابة من الطريقة التي استوعبت بها أكثر بلدان الغرب تقد ما 

صناعیا - ومن خلال الهواء الذي تتنفسه - آقدم الأطرالفكرية لأقدم 

مذهب فلسفي على ظهر الکوکب. 

(جاکوبسون ۳۰۱۹۸۱) 
ان ما یلزم تفسیره بخاصة هو اهتمام الفرب الشدید بالشرق من جانب 
واحد وعلی نحو مطلق. أو هکذا على الأقل حتی وقت قريب نسبیا . نعرف أن 
الستکشفین والفکرین الغربیین وعلی مدی مئات - وریما آلاف ۔ السنین سعوا 
إلى استکشاف الشرق والالتقاء به. ودرسوه واستوعبوه وعمدوا بالتتاوب إلى 
تتویجه لیحتل عرش الدیانات والخیال الثقافي للغرب. وكذا إلى إفالته عن 
عرشه. ونجد في ا مقابل الشرق لم يسع خارجا إلى الغرب بالطريقة نفسهاء 
إذ لم يحاول جاهدا أن يحتل آراضیه أو أن يتعلم die‏ أو أن ينحني راکعا 
أمامه. نعم. إن بلدان وثقافات آسیا أفسحت يقينا الطريق في الآونة الأخيرة 
للافتتان بالتكنولوجيا الغريية وما اقترن بها من عقيدة الاستهلاك. وكذا 
لأيديولوجيات الغرب السياسية ومذاهبه وأوثانه الشعبية. بل ولفلسفاته. ولكن 
يجب أن نتذكر أن عملية «التحديث» هذه ما هي إلا عملية لم تزدهر 
تلقائيا من غرس ثقافي شرفي. بل كانت نتيجة تدخلات الفرب فسرا وما 
وثمة واقع آخر يمثل لغزا يثير الحيرة. ألا وهو أن الجانب الأكبر من 
الخلفية التاريخية التي تطور على أساسها الاستشراق بدا في ظاهره معاديا 
لتطویر أي نوع من مشاعر الحب مع الشرقء إذ بينما نجد من ناحية أن 
المفكرين الأوروبيين يسرفون في إنتاجهم الأدبي بغية الارتفاع بمكانة الهند 
والصين إلى ذرا سامية من حيث الكمال الأخلاقي والفلسفيء نجد الاتجاه 
العام للجماهير وللتجار والسياسيين والإداريين الاستعماريين أقرب ما يكون 
إلى المزيج من الاستعلاء القومي «الشوفيني» والازدراء العنصري. مثال ذلك أن 
الحكام الاستعماريين للهند «البريطانية» اعتادوا النظر إلى أنفسهم باعتبارهم 
طائفة متميزة فوق كل من سواهاء وعمدوا في غالب الأحيان إلى التعامل بنوع 
من اللامبالاة أو الاحتقار مع كل ما يستثير المشاعر. ومع كل المعتقدات 
والعبادات الخاصة بالشعوب الخاضعة لهم. وعلى الرغم من أن أراضي الصين 


التنویر yii‏ من الشرق 


لم تخضع كلها للاستعمار بشکل کامل لکنها أصبحت خلال فترة التوسع 
الامبريالي الغربي هدفا وموضوعا معیاریا للانحیاز والتعصب القائم على 
الحورية العرقية» Lelie‏ كانت موضوعا للسخرية بسبب تخلفها وانحطاطها 
الأخلاقي. ونلحظ أن الدارسین كثيرا ما دعموا مثل هذه الاتجاهات. مثال ذلك 
أن إس. ویلیامز. الباحث الملتخصص في الشوون الصينية خلال القرن التاسع 
عشر, آدان الصین لأنها بلد یکشف عن قدر من الانحطاط الأخلاقي على نحو 
لا يمكن تصوره أو التعبیر dic‏ وفهمه بصورة ملائمة (۱۸۸۳: (AYIA)‏ كذلك 
الحال بالنسبة إلى من ک انوا معنیین بالشآن الديني. فضلا عن الشوون 
التجارية والسيطرة السياسية. إذ اعتادوا النظر في کبریاء إلى معتقدات 
وممارسات الشعوب الآسيوية وقد ملأهم الفزع والاحتقار (وان كانت هناك 
بعض الاستتناءات كما سوف نری في ما بعد). وحري أن نقول إن الایمان Ob‏ 
الله أوكل للژوروبیین حقا العمل على تحضر هذه الشعوب نما كان في الحقيقة 
حافزا فويا يدعم نشاط الإرساليات التبشيرية السيحية. ويتجلى هذا بوجه 
خاص خلال القرن التاسع عشرء حتى عندما نرى مبشرا معمدانيا ذا عقل 
ليبرالي مثل وليام كاري يؤكد أنه لولا التأثير السيحي لفرقت بلدان آسيا 
ضحية العنف والنهب والسلب وسفك الدماء. 

شيء آخر بحاجة إلى تقسیر. وهو الاتجاه الفربي الحديث نحو النسيان 
الجزئي لكل المجموعة المركبة من الظواهر المقترنة بالاستشراق. إذ من المؤكد أن 
إنجازات ماركو بولو الفذة مطبوعة في ذاكرة سلالة الأوروبيين. ولكن كثيرين 
ممن يتباهون بمعرفتهم الكاملة بالتاريخ الأوروبي سوف يدهشون حين يعرفون 
Lines‏ عن مدى التغلفل الشرقي في الغرب منذ ذلك التاریخ. وأن هذا التفلغل 
جاء نتيجة عملية الاستيراد النشط. ولا يزال كثيرون أسرى انطباع أن الافتتان 
بسحر المنتجات الثقافية للهند والصين؛ والجهود النشطة للحصول عليها وتبنیها. 
إنما هما أمران يعودان إلى تاريخ حديث نسبيا. هذا إذا ما تركنا جانبا قليلا من 
الأحداث العرضية الهامشية والتي حدثت بشكل فردي. ونعرف جيدا أن مؤرخي 
الفن یؤکدون بالفعل أثر الرسم الصيني في رسم لوحات المشاهد الطبيعية 
للبساتين وتصمیمات الإنتاج المحلي في القرن الثامن عشر, وكذا أثر الرسوم 
الجدارية اليابانية في الرسوم الأوروبية أواخر القرن التاسع عشر. ويتذكر 
الفلاسفة بين الحين والآخر أن شوبنهور - وهو شخصية لم تنل مكانتها المحورية 


بعض الأفکار المبدئية 


في الفلسفة حتی age‏ قريب قارن فلسفته بقلسفة الهندوس والبوذیین. وکثیرا 
ما یذکر مؤرخو الثقافة المجتمع الثيوصوضي العتمد على الحكمة اللدنية على 
الرغم من أنه يرتبط عادة بإحياء الإيمان بخوارق الطبيعة. أو باعتباره مثالا 
للاحتيال العقيدي. والجدير ذكره أن أعمال جوزيف نيدهام لفتتت أنظارنا أخيرا 
إلى إمكان وجود كثير من الإنجازات التقنية والعلمية المنسوبة إلى أوروبا في 
عصر الثورة العلمية التي هي نتاج تأثيرات لانجازات صينية سابقة عليها. 
وأوضح أن هذه تؤلف تأثيرات مهمة في العلم الحديث الوليد إبان عصر النهضة 
(۱۹۱۹: ۵۷). بيد أن مثل هذه الأصوات أخرضسة وظلت كذلك. كما أن صورة 
الذات للغرب ‏ سواء لدی العامة أو كما صاغها المفكرون بثقافتهم - لم تجد 
متسعا كافيا للفكرة القائلة إن الشرق لم يقدم شیتا أكثر من جزء تافه ضئيل في 
تشكيل ثقافة وفکر الغرب. 

ونجد في المقابل الاعتراف الواسع بأثر الفرب في الشرق. ونلحظ تحول 
وتحديث آسيا بمختلف الأدوات والوسائل من المسيحية والعلم والرأسمالية 
والاشتراكية والديموقراطية التي أضحت جميعها موضوعات لدراسات 
تفصيلية ومستفيضة. وأصبحت أورَبة الكوكب ثقافیا وسياسيا وفكريا أكبر 
كثيرا من أن يغفلها باحث. واقترن هذا بجانب حتمي هو شعور الأوروبيين 
بالذنب واتهام الذات. وإن من الأهمية بمكان عقد مقارنة بين هذه الدرجة من 
الاهتمام والإدراك المحدود والمقيد من جانب الباحثين والعامة بالمعنى الواسع 
إلى درجة تغلفل الشرق في الوعي الفربي. لذلك أقرر أن من بين أغراض هذه 
الدراسة السعي لتصحيح هذا الخلل والوضع غير التوازن. وبيان أن للشرق 
دوره القيم في ما يتعلق بتشكيل وتحول الفكر الأوروبي والثقافة الأوروبية 
ابتداء من القرن الثامن عشر فصاعدا. وحري أن أذكر هنا اقتباسا لعالم 
الإلهيات الألماني هندريك كرايمر في معرض الحدیث عن غزو الفرب للشرق. 
إذ قال: «هناك أيضا غزو شرقي للغرب أكثر خفاء وأقل وضوحا للعيان من 
الفزو الفريي, بيد أنه مهم في الحقيقة» (۱۹۲۰: LO) (YYA‏ 


سهر الشرق 
لعل كلمة الاستشراق توجز آکثر التفسیرات شیوعا للافتتان الفريي بالشرق 
دائما ومن دون انقطاع. وتفید هذه النظرة GL‏ اهتمام الغرب بالشرق دفعته في 


التنویر ul‏ من الشرق 


الغالب الأعم الرغبة في الهرب إلى «آخر» خيالي وبعید إلى حد ماء آملا في أن 
يهتدي هناك إلى وسائل رفيعة الكانة حتی إن بدت وهمية. أو إلى مادة پنسج من 
خلالها آحلام الحكمة الفقودة أو العصور الذهبية الخوالي. ویحدشا رادها 
کرشنان - على سبیل JÈU‏ - عن انجذاب الغرب إلى وهج الشرق الفریب الفرید. 
ویشیر إلى واقه أن «الشرق ظل دائما وآبدا في نظر الفرب لغزا رومانسیا. ومهد 
الغامرات التي لی شاکلة آلف ليلة وليلة. وموطن السحر والعالم الذي يتوق 
aul]‏ القلب» :۱٩۳۹(‏ ۲۵۱). وها هو میشیل لوبري في دراسته عن «الرومانسية» 
يرى الشرق من منظور الانسان الفريي. ویقول: 
هذا المكان الآخرالذي هناك والمملكة التي تنوق إليها النفس. حيث 
يسود الظن أن الانسان دمكنه هناك أن يضق متخففا من عبء الذات. إنه 
تلك الأرض الواقعة خارج المكان والزمان. حيث نهتدي ‏ كما يسود 
الاعتقاد - إلى موضع يهيم فيه الخيال ونشعر معه بأنتا في بیتتا. 
(لوبري CATA VAAN‏ 
ویمثل الشرق - حسب هذا النظور - ميلا يسود في الغرب إلى الهرب 
من آلامه وآوجاعه السائدة. والتماس مکان للسلوی. حتی إن بدا غير 
واقعي وزائلا. ولکن لیهیم في عوالم من نسح الخیال, والتطلع في شوق 
إلى حالة من الوجود خارج الزمان متعالية على التقسیمات الأليمة التي 
يئن بسببها هذا العالم. يعبر هذا بایجاز عن حلم يقظة جمعي لأوروباء 
والذي يمثل عرضا لحالة من الإجهاد والإرهاق تستبد بالثقافة الأوروبية 
بين الحين والآخر. 
وينطوي هذا الفرض على بعض الحقيقة. آولا إن القسط الأكبر من الأدب 
المعني بالشرق لديه ميل متضخم ومبالغ قیه. وخاصية تتصف بالتسامي تقدم 
للأوروبي صورة من نسج السحر والأسرار الخفية؛ هي في آن واحد شيء 
آکثر حکمة وأكثر غرابة وتفردا. وأکثر إثارة للنفس من کل سلوکیات وأعمال 
الشاهدة في الحضر الحلي. ونری هذا جلیا واضحا في آمرین: ولا في نوع 
الأدب الاستشراقي الأكثر شیوعا من مثل القصص الخيالي وآدب الرحلات 
الفرد على آوسع نطاق. الذي بدأ ينتشر منذ القرن السابع عشر وما بعده. 
ولعل أشهر هذه الصور هي تلك الصورة التي ترسمها شخصية شانفري ۔ لا 
La - Shangri‏ الفردوس الأسطوري للاما البوذي التي وصفها جيمس هيلتون 


بعض الأفكار المبدئية 


في رواية «الأفق الفقود» (۱۹۳۲). ونراه واضحا Lule‏ ثانیا في سمة ثابتة 
تمیز الکتابات الأكثر جدية. التي ستکون محط اهتمامنا في هذا الکتاب. 
أذكر کمثال کتاب القرن الثامن عشر - من مستوی فولتیر - الذین لم یقنعوا 
بالکتابة عن فضائل کونفوشیوس 589 فهمهم لها. بل عمدوا آیضا إلى وصفها 
بعبارات مشحونة بقدر مبالغ فيه من العاطفة التي تصدق علیها حتما صفة 
الرومانسية. وجدیر بالذكر أن التبت أضحت منذ عهد قريب موضوعا للمیول 
الرومانسية في الفرب. وذلك لا تتصف به من عزلة نسبية. ویوضح الأسقف 
بیتر هذا بقوله: «آذنت للغرب أن يلوذ بها کمهرب خيالي. ومجال لنوع من 
الاستراحة القصيرة. وهي مکان حبتها الکتابات في وصفها JS‏ خصائص 
الحلم والھذاء الجمعي» (۱۹۹۳: .)٦‏ زد على هذا - كما سوف نری بالتفصیل 
في ما بعد أن هذا النزوع إلى إضفاء نظرة رومانسية أفضی في الغالب إلى 
فهم خاطی مطرد وإلى تبسيط مخل للشرق» لیس فقط في ما يتعلق بأفكاره 
فان وجود هذا الیل واضحا في الخطاب الاستشراقي طوال تاريخه لا يزودنا 
بتفسير كاف شاف؛ ذلك أن الفرض القائل إن الاستشراق هو في الأساس 
استراتيجية هروبية هو فرض Jai‏ عددا من العوامل المهمة سوف تبرز LS‏ 
يؤكد بوضوح إلى أي مدى توحدت الأنشطة الاستشراقية مع الاهتمامات 
الفكرية الغربية المحورية خلال الفترة الحديثة. وسوف يفيد كذلك ضمنا أن 
من الأفضل ألا ننظر إلى الاستشراق باعتباره ملاذا للهرب إليه والتخفف عن 
طريقه من التزامات وأعباءء بل باعتباره وسيلة مواجهة لبعض مشكلات 
الفرب الضاغطة والمباشرة بحدة أكثر من سواها O‏ 

ويتلازم هذا المرض على نحو وثيق مع الاعتقاد بأن افتتان الفرب بالشرق 
يمثل ردّة عن العالم الحديث إلى اللاعقلانية. إذ نلحظ أن الاستشراق؛ 
وبخاصة في أكثر صوره شيوعاء افترن كثيرا بما يسمى «الهرب من العقل». 
ويعبر هذا عن ميل غير محدد المعالم للتاريخ الثقافي لأوروباء الذي كثيرا ما 
وكيركفورد ونيتشه. ويتجلى واضحا في سلسلة من الحركات والصراعات 
الثقافية والفكرية بدءا من الإيمان بالقوى الخارقة للطبيعة في القرن التاسع 


التنوير الآتي من الشرق 


عشر وصولا إلى حركة العصر الجدید (*) في آواخر القرن العشرین. ولیس 
من شك في أن اهتمام الأوروبيين بالشرق حفزه في آوقات متباينة رد الفعل 
إزاء ما تصوره بأنه الانحياز القوي والمحوري من جانب الثقافة الغريية 
ااحديثة تجاه ما يمكن وصفه على نحو فضفاض بكلمات «العقل والمنطق» 
و«العقلاني». ويعني هذا في الحقيقة رد قعل ضد مجمل فیم وقواعد العلم 
والتکنولوجیا. ود ما تعبر عنه بإيجاز عبارة «المشروع التنويري». ودعم هده 
النظرة - على سبيل SIEM‏ ما أبداه آرثر شوبنهاور - الذي اعتبره كثيرون إمام 
أو رائد اللاعقلانية ‏ من اهتمام شديد بفلسفات الشرق وارتباط الاهتمامات 
الشرقية بالعالم الخفي عالم خوارق الطبيعة. والميل الحديث جدا إلى 
مطابقة الفكر الشرقي بالنزعات السرية والصوفية. وولع جيل الوجودية 
والهيبيز بمأثورات الشرق. 

باللاعقلانية. إذ ريما يكون هذا المصطلح ‏ بعيدا عن أي اعتبارات آخری ۔ 
مجافیا تماما للدقة وله دلالات فلسفية كثيرة ومعقدة. لتفيد كمفتاح لكشف 
مغاليق الاستشراق. وهذه هي الحال يقينا عندما تولد الحماس أحيانا للأفكار 
الاستشراقية نتيجة لحالة مزاجية تستلزم التخلص من وهم أرى من الأفضل أن 
أسميه بعامة «العقلانية العلمية». وكذلك التحرر من وهم الفلسفات المادية 
والميكانيكية التي احتلت الصدارة في أعقاب التنوير. بيد أننا سنرى في ما بعد 
أن هذا لن يقدم لنا باي حال من الأحوال تفسيرا وافيا للاستشراق. وإذا شاء 
القارئ مثالا واضحا على هذا نقول إن الاستشراق في القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر لم يقترن في غالب الأحيان باللاعقلانية. بل على العكس. اقترن 
بالتأكيد على العقل والعلم في مواجهة محددة لمفهوم اللاعمقلائية في 
)*( حركة العصر الجديد New Age movement‏ هي إحدى دورات البعث التاريخي لروية خیالیة عن 
مسار الفکر والقیم الانسانية. يزعم آنصارها آن جنورها الفلسفية ممتدة إلى أعماق ٹراٹ تاريخي 
قدیم وتنبني على أساس الاعتقاد بوجود قوی خارقة وأفراد من بني البشر لهم سلطاں يتمثل في 
القدرة على التعامل مع هذه القوی. یجمع بين آنصارها تراث سري. وحديثهم رمزا واشارات خفية. 
ویسیر تاریخهم عبر دورات ازدهار وانحسار . یقولون بدأ التاریخ على آيدي حکما. الشرون من السابع 
وحتى الخامس ق مم . وحسد هولاء فلسفات دينية بالفة العمق. وأعلام هؤلك لاونو و خویفوشیوس 
في الصین. وهرمس مثلث العظمات أو تحوت المصري. وماهافیرا فی الهند. وررادن.- هي فارس. 
وأنبياء فلسطين. وفلاسفة الإغريق. ولكل دورة اسم خاص بها . 

واقترنت نشأة الحركة في العصر الحديث بأزمة الإيمان المسيحي في الفرت 4+۰۰ .افصدات: هه 





بعض الأفكار المبدئية 


الأيديولوجيات ولدى المؤسسات الأوروبية. وحري أن نذكر أن القسط الأكبر من 
«اكتشاف» البوذية خلال العصر الفيكتوري نتج عن الاعتقاد بأنه بالقارنة 
بالمسيحية, المؤمنة بالخرافات. تمثل عقيدة دينية منسجمة مع الفروض الأساسية 
للعلم. ونحن WAS‏ بحاجة إلى أن نؤكد أن اللاعقلانية في هذا السياق ليست 
بالضرورة المعادل للهجوم الشامل ضد المناهج المقررة للبحث العقلاني: بل إنها 
كثيرا ما افترنت بالحاجة إلى توسيع وإثراء مفهومنا عن العقلانية. وثمة عدد من 
مفكري القرن العشرين آبدوا اهتماما بالأفكار الشرقية. اعتمادا على نماذج 
شرقية من دون أن يكون هدفهم إفساد مناهج العقلانية العلمية من حيث هى 
کذلك. بل وهذا هو الأصح ‏ من أجل حث هذه المناهج على توسيع نطاقها. 
واكتشفوا كذلك عناصر «لاعقلانية» في الفكر الشرفي. ليس في معرض إبدالهاء 
بل من أجل استكمال وموازنة ما سبق أن رئي تركيزا مغالى فيه في الأوساط 
الفريية على وظيفة الاستدلال العقلي في ضوء فهم ضيق ومحدود. 

وإذا لم يكن الاستشراق يمثل في الأساس نزوع الفرب التماسا للهرب 
بعيدا عن الواقع» أو إلى عالم لا یشقل العقل والمنطق بقيوده على الروح 
البشرية. فإنه رہما يكون قد انبثق من خاصية أوروبية أخرى من المظنون أنها 
خاصية سامية:؛ وأعني بها الفضول العرفي. df‏ ربما يكون مصدافا لكلمات 
رجل alle‏ إلهيات بروتستانتي «نتيجة» بحث الفرب عن الحقيقة والعرفة. وهو 
ما يمثل في ذاته خاصية بارزة في ثقافة الغرب (كرايمر .)۱۸:۱۹٦۰‏ وفق 
هذه النظرة يصبح الاستشراق - أيا كان ما تضمنه من مبالغات أو عبارات 
إنشائية  lige‏ دفعته من حيث الجوهر الرغبة في العرفه. ومن ثم نتاجا 
لهذا الابتكار الغربي المميزء ألا وهو العلم التجريبي. أو يمكن القول بصورة 
أكثر عمومية بما قاله جوزيف نيدهام ساخرا حين أشار إلى أنه یجسد 
«تطلعات روح فاوست الأوروبية التي لا تشبع آبدا» VAIA)‏ ۱۲۰). وحدث أن 
هه واضحة بين ما نص عليه الكتاب المقدس وما كشفت عنه البحوث والاكتشافات العلمية 
وثقافات وأديان شعوب الشرق وما عاينه الشباب في رحلاتهم عبر العالم. وبلغت الحركة أوجها في 
الولايات المتحدة خلال ستينيات القرن العشرين [الهيبيز]. وطالب الشباب بأن يكون لهم دور في 
تسيير جميع شؤون المجتمع. وكان اسم الحركة في بداية نشأتها [عصر الدلو] للدلالة على عصر 
جديد مشمول بالروحانيات. ثم تغير إلى «العصر الجديد». واستثارت الحركة تيارات معارضة قوية. 
خاصة الأصولية المسيحية, نظرا إلى معارضة الحركة أصول العقيدة وروايات الكتاب المقدس. 
وسبقت دورة العصر الجديد دورات أخرى على مدى التاریخ, منها «البعث الشرقي» في القرن NAT‏ 
والثيوصوفية والروحانية والسمرية. وهكذا عود إلى العصور القديمة الأولى [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


استعان بهذا الفرض أحيانا من یزعمون وجود فوارق أساسية بين التکوین 
النفسي لشعوب الشرق ونظيره في الغرب. واحتج به التواقون إلى تأكيد 
الخصال المميزة للغرب في صورة من الدينامية والاندفاع بقوة في الأداء 
وإنجاز المشروعات على نقیض الشرق الكسول القانع بنفسه. وفق زعمهم. إذ 
يكشف عن فضول معرفي محدود بالقياس إلى الفرب. مثال ذلك ما یحدشا 
به إم. كوليس عن أوروباء إذ يرى آنها «تفيض فضولا معرفیا». وأنها كذلك 
«بلغت من الذكاء آوجه. بحيث تدرك آنها بحاجة إلى الكثير الذي تتعلمه من 
الصين» (۱۹۶۱: (EY‏ وصرح دنيس دو رجمونت خلال نوبة من السخرية 
بالذات بأن «الإنسان الغربي هو من دأب دائما على المضي قدما وتجاوز 
الحدود التي تفرضها الطبيعة. وكذا تجاوز التقاليد التي غرسها السلف. بل 
تجاوز ذاته قدما على طريق الفامرات» MY )۲۵ :۱۹٦۳(‏ 

أعود لأقول ثانية إن هذا العامل يمثل جزءا من القصة وليس كلها بأي 
حال من الأحوال. إن تاريخ الثقافة الأوروبية منذ القرن السادس عشر 
فصاعدا يؤكد بوضوح تنامي الوعي بمعرفة جديدة ومتجددة. ويرتبط هذا 
الوعي ارتباطا وثيقا بالتحولات الاقتصادية والسياسية التي جرت آنذاك. 
وحفزت هده التحولات. مثلما أثارتها. رحلات الاستكشاف الكوكبية على مدى 
هذه الفترة. وطرأت على الأساليب القديمة من التفكير بشأن العالم والمجتمع 
والقيم والمصير البشري تطورات جذرية على مدى القرون التالية مباشرة 
للنهضة. ويمثل الاستشراق - وفق هذا الاطار - جهدا عاديا ملازما للبحث 
المتسع باطراد عن المعرفةء بما يعني أنه قسمة مميزة للحقبة الغربية الحديثة, 
وهو ما ليس بحاجة بالتالي إلى تفسير حي يتجاوز ما يمكن أن نفسر به 
توسع الروح العلمي في العموم. إن ظهور الاستشراق في القرن التاسع عشر 
كمبحث دراسي مقترنا بالدقة العلمية يمكن أن نرى فيه شاهدا يدعم هذه 
النظرة العامة. إذ لنا أن نتصور هنا أن بالإمكان أن نرى حالة واضحة لبرنامج 
بحشي انبثق من النزوع العلمي والوليد الجديد لهذا العصر . ونرى كذلك أن له 
جذورہ الممتدة في الماضي إلى الباحثين عن الحقيقة في اليونان القديمة. 

ولكنء وكما هو الحال في الفرضين السایقین. فإن نظرية «الفضول 
العرفي» تتسم بالبساطة الشديدة, ولا تفسر بوضوح كامل الظواهر موضوع 
البحث. إننا حين نراجع ونستعرض تاريخ الاستشراق سوف نجد الرة تلو 


بعض الأقكار المبدئية 


الأخرى أنه ومع فعالية الرغبة في المعرفة العلمية - مرتبط عادة برياط وثيق 
بعوامل أخرى أكثر تعقيدا. إذ سوف يبين LY‏ أن الخطاب الاستشراقي يرتيط 
ارتباطا Lads‏ لا انفصام له بخطط أوسع نطاقا بكشير من تلك المقترنة 
بمتطلبات البحث والدراسة الاستشراقية من حيث هي. وسوف يبين لنا أيضا 
أن الافتتان بالشرق لا ينيثق من اهتمام نظري بحت فضلا عن الفضول 
العرفي الشعبي إزاء الثقافات الأجنبية:؛ وإنما ينبثق بالأولى من اهتمامات 
ترتبط ارتباطا وثيقا باهتمامات عملية (برجماتية) تضرب بجذور عميقة في 
التاريخ الفكري والثقافي والسياسي الخاص بأوروبا. وطبيعي ‏ كما سوف 
نرى في ما بعد فإن هذه الاهتمامات والاستجابات الاستشراقية إزاءهاء 
تتباين من عصر إلى آخر. ويبقى علينا أن نرى بدقة وتحديد دورها الذي أدته 
خلال الخطاب الغريي الحديث في عمومه. لذلك فإن إحدى الحجج الرئيسة 
التي ينبني عليها هذا الكتاب تفيد بأن الاستشراق - حتی وهو في آکشر 
مسوحه إغراقا في الأكاديمية ‏ ارتبط بقوة وعلى نحو لا انفصام له 
بالاهتمامات والمشكلات الفربية. ومن ثم لا يمكن تصوره إلا في نطاق محدود 
جداء باعتباره بحثا عن المعرفة المنزهة عن الغرض. 


إدوارد سعید : مسألة السلطة 

أهم هجوم مؤثر ومتسق فكريا على تفسير الاستشراق تأسيسا على مقولة 
«المعرفة الخالصة» جاء على لسان إدوارد سعيد. استعان سعید بنظرية 
ميشيل فوكو عن «السلطة/المعرفة». وأكد أن الاستشراق, أيا كانت دعاواه 
الصريحة والمعلنة لا يقدم لنا «صورة صادقة» عن الشرق, وإنما يقدم تصوراء 
أو تصورا في صياغة جديدة. cling‏ جديد نتاج معرفة «استعمارية» هي من 
نتاج وخلق الفازي المحتل؛ لكي يفهم في ضوئها حتمية الاختلاف. ويستهدف 
التصور وفق صياغته تآكيد هوية الغرب التميزة. وكذا تعزيز هيمنة الفرب 
السياسية والثقافية على الشعوب الآسيوية. ومن ثم فإن الاستشراق في نظر 
سعيد بنية صیفت في غمرة الصراع الاستعماري» ويعبر عن الجناح المسيطر. 
ولم تأت الصياغة تعبيرا عن دراسة علمية فقط. بل أيضا عن دراسة 
أيديولوجية منحازة... تخفي الصراع وراء قناع عبارات أكاديمية وجمالية 
(۱۹۸۹: ۲۱۱). لذلك - ووفق هذا التفسير ‏ نخطی إذ نتصور الاستشراق في 
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صورة معرفة موضوعية منزهة عن الفرض. ویکون الخطأ أعظم حين نفکر 
فيه في ضوء مزاج رومانسي يستهوي النفس. ولن یکون الاستشراق هنا فهما 
منهجیا خاطئا ولا تشویها عنصریا للتقالید وتراث الشرق, بل انه في نظر 
سعيد لیس إلا تعبیرا وتبریرا للسلطة الکوكبية التي یمارسها الفرب الحدیث. 
وأصبح تفسیر سعید للاستشراق, الذي توسع وعدل على آنحاء متباینة 
عقيدة وقدوة لا يكاد یخرج عنها آحد من بين الباحثين والدارسین. كما آثار 
Yom‏ واسع النطاق خلال السنوات الأخيرة. لذلك سوف يتعين علینا 
بالضرورة دراسته دراسة فاحصة مع قدر من التفصیل. ونحن بحاجة أولا إلى 
أن نکون واضحین في ما یتعلق بنطاق موضوع بحثه. يبدو لأول alag‏ أن 
«الشرق» موضوع اهتمام سعید. لیس الصين أو الیابان أو الهند. بل هو على 
الأصح الشرق الاوسط. كذلك فان الاستشراق موضوع بحث الکتاب الذي 
يحمل هذا الاسم (الذي صدرت طبعته الأولی عام (VAVA‏ معني بالعالجة 
الفكرية الفريية للعالم العريي/الاسلامي. وهو العالم الذي مارست عليه 
بریطانیا وفرنسا نفوذهما بشکل أو بآخر على مدی الائتي عام الماضية. 
ویبدو واضحاء بمعنی ماء أن هذا التحدید یستبعد بوضوح الشرق القائم في 
ما وراء الشرق. ویلمح سعید إلى الفوارق الواضحهة في الروابط التاريخية 
التي تريط غرب آسیا من ناحية. وشرق وجنوب آسیا من ناحية أخرى بأوروبا 
(انظر ۱۹۸۵: ۱۷). مثال دلك. وفي مقارنة مع الاسلام. لم تكن الهند أو 
الصین تمثل تهدیدا عسکریا لأوروبا خلال الفترة الحديثة. ولم تكن السيحية 
متداخلة من حيث فقه الالهیات مع آدیان شرق وجنوب آسيا. ویمکن القول 
بكلمة واحدة إن جماع تاريخ الشرق الأوسط ارتبط بتاریخ آورویا سیاسیا 
ودینیا وقکریا بوسائل تختلف اختلاقا صارخا عن الحال مع بقية آسیا. ومع 
هذا یوضح سعيد أنه يرغب في أن يرى آثار دراسته ممتدة إلى ما وراء 
الشرق الأوسط لتبلغ جميع مناطق الشرق التي خضعت بطريقة أو بأخرى 
لنفوذ القوى الأوروبية. ونجد هذه الإشارة الضمنية في ملاحظة له تقول «إن 
نطاق الاستشراق يواكب بالدقة والتحديد نطاق الإمبراطورية (المصدر نفسه: 
۶ علاوة على هذاء فإذا كانت ملاحظات سعيد في ما يتعلق بشرق 
وجنوب آسيا هي ملاحظات أولية وعاطفية إلا أن باحثين آخرين معنيين 
بالاستشراق التقطوا العصا التي قدمها ومضوا قدما بها. نذكر كمثال برنارد 
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فاور فى بحثه عن بوذية شان Chan Budhism‏ .}3 يؤكد أن دراسة سعید 
«تصدق آیضا على Le‏ «الشرق الأقصی»: ذلك أن الهند gualla‏ بخاصة 
آصبحتا موضوعا لخطاب شرفي ممائل» (۱۹۹۳: 1-0( ویسترسل کولین 
ماکیراس في استخدام نموذج سعید على نطاق واسع في دراسته عن الصور 
الغربية عن الصین. اذ یؤکد أن هذا النموذج وان صاغه سعید نحدیدا لیکون 
نقدا للدراسات الغريية عن حضارات غرب آسيا إلا أن الأفكار الرئيسية فيه 
تصدق بالثل تماما على دراسة الصين» (۱۹۸۹: ۲). ونذكر بالمثل فيليب ألموند 
إذ يبدأ انطلاقا من فرض یقول إن «الخطاب الفيكتوري عن البوذية [نما هو 
جزء من خطاب أعم وأشمل عن الشرق على النحو الدي آوضحه ادوارد 
سعید فی کتابه الاستشراق» (۱۹۸۹ : ۵). وانتهى عدد آخر من الباحتين إلى 
کائع سماکة وبشکل مس GEL‏ سمید. تذکر کیال رینیه جوینون الذي 
یحدثنا عن الاستشراقي الألماني هيرمان أولدنبرغ ويقول إنه كان «أداة في 
خدمه الطموح القومي» (SUM)‏ ویری آن سبب اهتمام الغرب بالفلسضات 
الشرفية «لیس بهدف التعلم منها... بل للعمل بکل الوسائل الوحشية أو الماكرة 
لتحویلها وانتحالها آسلوبا للتفکیر الفریی واتخاذها alai‏ یعظون «lg‏ (۱۹۶۱: 
Yor‏ و۱۳۵). ویرفض ارنست غیلنر القول إن الاستشراق «صورة الشرق التي 
تبدو في آن واحد غلوا ساخرا وفرضا من أعلى ووسيلة للاستعباد والسیطرة» 
(TA :۱۹۹۲(‏ 

أدنى الحدود مجال لدراسة علمية تکتنفها خلفية من التعبیر الأدبي وحماس 
aly git‏ والاساطیر الشعبية. انه البحث العلمي الستخدم آداة للتعامل مع 
الشرق على نحو منهجي باعتباره موضوعا للدراسة والاستکشاف وا ممارسة؛ 
day alll‏ التاحه لكل من Sole‏ الحديث عن الشرق» (۱۹۸۵: ۷۳). إذا OLS‏ 
الاستشراق استمد معلوماته من الرحلات واغتذى بمعلومات جرى تحويلها 
إلى آوروبا على آيدي الارسالیات التبشيرية والتجار والدیرین فهو في جوهره 
«عالم نصء بنیه. آوروبیة» اختلقها أصحابها لخدمة متطلبات خطط أوروبية 


(*) طائفة بوذية من سلالة بوذية زن اليابانية [الترجم]. 
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معينة. والغرض من بناء مثل هذه الصورة وصیاغه Jis‏ هذا الاطار للخطاب 
هو تأسيس «آخر ذي دلالة» والذي عن طريقه نحدد آوروبا (آو الفرب) 
هویتها هي الخاصة. ومن ثم تأكيد تفوقها وحقها في الحکم والتسید . ویصرح 
سعید قائلا «وطبيعي أن جمیع الثقافات تفرض تصويبات على الواقع الخام». 
وتحول الوضوعات الخاصة بالثقافات الأخری «لصلحة التلقي» (الصدر 
نفسه: 17). معنی هذا أن جميع العارف يجري تخطیطها بهنه الوسيلة 
واختزالها إلى شيء يمكن ادارته واستیعابه. ولکن في حدود ما یتعلق بمعرقة 
الشرق فإن من الهم الاقرار بأن عنصر السلطة ینفذ إلى آعماق العملية. إذ 
إننا هنا لا نتعامل مع نوع من المعرفة الحضة. حتی وان افترضنا وجود Sis‏ 
هذا النوع من العرفة منفصلا عن الأحداث السياسية ومن دون أن یصطبغ 
بصبفتها. ولکتنا بصدد معرقهة محصورة داخل العملية التاريخية في 
مجموعها. والتي یمکن ایجازها في كلمة «الامبريالية الفربیة». وجدیر 
باللاحظة أن هذه الحجة في أعم صورها تعني السلطة بأوسع معانیها. ولها 
جذورها المتدة إلى نيتشه على أقل تقدیر. ولعل آشهر صورة معاصرة عنها 
هي دراسة فوکو التي تقرر أن العرفة هي في واقع الحال دالة سلطةء بمعنی 
أن «کلا من السلطة A pally‏ یتضمن الآخر مباشرة... حیث لا توجد علاقة 
قوی من دون مجال معرفة fies‏ البنية الترتبة علیها. ولا أي معرفة لا تفترض 
مسبقا ولا تلف في الوقت نفسه علاقات قوی» (قوکو. ۱۹۷۷: (YY‏ 

وهکذا یدفع إدوارد سعید - بوجه عام بانه لا انتاج للمعرفة في العلوم 
الانسانية في وسعه أن یففل أو يستنكر تورط صانعه کذات انسانية في 
ظروفه الخاصة (۱۹۸۵: ۱۱). وهذا هو ما یتجلی تحدیدا في الظروف 
السياسية لعلافة الغرب التاريخية بالشرق. 

وتشتمل هذه الحجة على عدد من القضايا تتمیز بأنها ذات طبيعة محددة 
من حیث الصواب التاريخي للقضية التي یعرض لها سعید. وكذا من حيث 
الطبيعة الابیستمولوجية أو العرفية بعامة. ونجد في الفئة الأولی بعضا ممن 
دفعوا بآن سعید قدم صورة شائهة عن عمل الاستشراقیین, وآنه بالغ کثیرا 
في الحدیث Lec‏ وصل إليه انتاجهم be gate‏ بالعداء للاسلام. ولکن نظرا إلى 
أن هذه القضایا متعلقة بالشرق الأوسط. فان لنا أن نطرحها جانبا (*). 
وتعتبر القضایا الابیستمولوجية آوثق صلة باهتماماتنا الراهنة. وهنا لا يبدو 
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لنا واضحا دائما ما الذي dagis‏ سعید في شأن العلاقة بين العرقة والسلطة. 
انه يقرر من ناحية. وباصرار. أن جمیع العارف عن الشرق صاغتها في 
التحلیل النهائي حوافز امبريالية شاملة مهما ادعی الباحث الاستشراقي 
الا خلاص والاستقلال. إذ ما هي الصورة الأخری التي یمکن أن نصوغ بها 
عبارات من مثل «جمیع العارف الاكاديمية عن الهند ومصر صبفها إلى حد 
ما الواقع السياسي العام (للامبريالية) ووسمها بمیسمه وانتهکها؟ ويؤكد أن 
التصورات عن الشرق ما هي الا تصورات خاطئة وتشویهات» (الرجع نفسه: 
(YYY - ۲‏ ونراه من ناحية أخرى یحاول تجنب ما قد يفيده هذا ضمنیا 
من أن الاستشراق «مجرد مجموعة من الأکاذیب» (الرجع نفسه: 7). ونراه 
Lal‏ في نقاط عديدة یخرج عن طريقه التي رسمها لانکار أي نوایا اختزالية, 
مؤكدا أن «الاستشراق ليس مجرد موضوع أو مجال سياسي تعکسه وتعبر عنه 
بشكل سلبي الثقافة أو الدراسة أو المؤسسات» (المرجع نفسه: ۱۲). ويستطرد 
قائلا: «وعلى عكس فوكو... فإنني أومن بأن كل فرد من الكتاب يترك بصمته 
المحددة على بنية النصوص الجمعية التي تغدو من دون ذلك نصوصا جمعية 
مجهولة الصاحب» (المرجع نفسه: (TY‏ وتكمن عند المستوى الأعمق تلك 
المسألة القديمة قدم الزمن بشأن المرجعية الذاتية. وهي مسألة تستبد بأي 
وضع شكي أو نسبوي في أساسه. ونذكر هنا ما أشار إليه أخيرا کریستوفر 
نوریس, إذ قال إن من بين المشكلات التي تبرز مع استخدام فهم فوكو لعلاقة 
السلطة/المعرفة مشكلة تفيد بأنه إذا كانت جميع مزاعم الحق وثيقة الصلة 
بدافع السيادة والسيطرة. إذن معنى هذا أن الأطروحة ذاتها تقوضت. ويؤكد 
نوریس. تأسيسا على هذا الرأي» أن آکثر الاستراتيجيات استنارة وليبرالية 
والتي اقترنت بالاستشراق لا يمكن تمييزها من حيث الاطار العرفي عن أكثر 
أشكال القهر والاستغلال إبهاما وغموضا (۱۹۹۳: الفصل ۵). كذلك وفي 
الاتجاه نفسه دقع برنارد فور Ob‏ نقد سعيد آخفق في أن یکون واضحا 
صریحا بشآن الأسس الأيديولوجية للکاتب ذاته. ووقع في شرك «اصطناع 
كبش فداء» منهجي» حيث ینزع نقد آخطاء الاستشراقیین إلى نجاوز «القیود 
الابیستمولوجیة» التي تعج بها کل آشکال الخطاب. علاوة على هذا يؤكد فور 
أن سعید لا یسلم تماما بواقع أن الاستشراق آفرز عددا من الاستبصارات 
العقيمة. وأن هذه الأخيرة كان مصیرها الاهمال بشکل منظم بسبب الفرض 
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القائل إن فلاسفة وباحتي الغرب وکلاء غير واعین لحساب الامبريالية 
الفريية :۱۹٩۲(‏ ۷-۵). ویمکن لهذا النقد الوجه إلى إدوارد سعید أن یصل 
في ذری حدته إلى درجة الزعم GL‏ قرضية الاست ستشراق من شأنها أن تفضي 
حتما إلى نزعة شك عقیم. بل یمکن أن تصل بنا إلى حيث یتمذر توافر تصور 
ملائم أو عادل عن أي ثقافة آخری )0 

وثمة تأويل بديل آکثر ليبرالية لدراسة سعید. وقد يبدو في جوهره أكثر 
استساغة. ويذهب هذا التأويل إلى أن السلطة تمثل عاملا واحدا فقط من 
بين عدد من عوامل معادلة الشرق ‏ الغرب. ومن ثم فإن عبارات مثل «القوة 
متلاحمة النسيج للغاية للخطاب الاستشرافي. وروابطه الوثيقة جدا 
بمؤسسات التمكين السياسية والاقتصادية الاجتماعية» (سعيد )٣::۹۸0‏ 
تفيد ضمنا أن هيمنة الفرب على الشرق ليست في الحقيقة سوى عامل 
واحد. وان كان مهما للفاية. وذلك في محاولة إضفاء معنى تاريخي على 
الاستشراق. ويبدو لي أن فوة القضية التي يعرض لها سعيد تكمن في قدرتها 
على إرغام الاستشراق على الكشف عن أصوله التاريخية المكبوتة وعن خططه 
الأيديولوجية الخفية. أيا كانت الطبيعة النوعية المحددة لهذه الأصول وتلك 
الخطط. وسوف یتضح لنا تماما في الأجزاء الوسطى من هذا الكتاب أن 
مسألة حب الغرب للصين والهند لم تكن DLS‏ بریئا موضوعيا غير متحیز. 
هذا إذا جاز لنا أن نستعمل عبارة فرنسیس بيكون. ولم يكن الدافع إليها يقينا 
في الجوهر والأساس رغبة منزهة عن الغرض التماسا للحقيقة» بل كانت 
مؤلفة من عوامل حفز متباينة ارتبطت بدورها باهتمامات ومصالح الغرب 
المتنامية باطراد في الشرق. ولهذا فإن تاريخ العلاقة الثقافية والفكرية بين 
أوروبا وآسيا على مدى القرون الأربعة الماضية يتعين حتما النظر إليها في 
ضوء نمو القوة العسکرية اسان للغرب. وذهب البعض إلى مدى أبعد 
کثیرا من هذاء بما يفيد أن الاستشراق في دراسته للتقاليد الدينية والفلسفية 
لآسيا Lei!‏ كان مجرد الجناح الفكري لكل الاستراتيجية الترابطة والتکاملة 
التي تهدف إلى وضع خارطة وعمل قیاسات تقديرية وتصنیف لشعوب آسیا. 
لك ا الوصول إلى آنجع وسائل السيطرة والتحکم. وإن دور الباحثين 
الاستشرافيين لم يختلف إلا في القليل عن دور الجغرافيين والساحین رسامي 
الخرائط الذين كانوا جزءا من الحاشية الاستعمارية ('). وهكذا فان الافتتان 
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بالديانات الهندية؛ الذي بدأ في آواخر القرن الثامن عشر لا نراه فقط 
باعتباره حدثا توافق وقوعه مع فترة التوسع الاستعماري الأوروبي في شبه 
القارة. بل باعتباره Gas‏ مرتبطا ارتباطا وثيقا لا انفصام له بالرغبة في 
تحقيق السيطرة: JS‏ معاني السيطرة. على مناطق الهيمنة التي تم الاستيلاء 
عليها حديثا. وسوف نکتفي بمثال واحد . يشير إي. جي. شارب في دراسته 
عن الصور الغربية لكتاب righ!‏ المقدس بهاغافاد غیتا, ویقول: 
السبب في أن شركة الهند الشرقية في لندن كانت على استعداد 
لتمويل أول ترجمة لكتاب غیتا كان جزنیا اقتناعهم بأنه قد يؤكد أن من 
المفيد لهم سيا سيا أن يفعلوا هذا... وقد مولت هذه الشركة التجارية 
نفسها ترجمة ماس موللر لنص الريغ فيد؛ P)‏ بناء على تلك 
الأسس ذاتها. 
(شارب 1988 £0( 
وإذا كانت البينة التاريخية التي سنوردها في ما بعد تشير إلى نتيجة مفادها 
أن ما يسميه فوکو «نظم حکم الحق». سواء من وراء قناع a‏ أو تجاري أو 
ديني. إنما كانت فاعلة وموثرة صراحة أو ضمنا في الشروع الاستشراقي. ولکنها 
تفید أیضا ob‏ هذا لا يمكن طرحه باعتباره تفسیرا کافیا ووافيا للاستشراق. 
وعبر عن هذا الفکر الاسلامي آلبرت حوراني بقوله: 
بینما آصاب ادوارد سعید اذ قال ان «الاستشراق » نمط , غريي , ممیز 
في التفكير... فانه بسط الأمر للفاية عندما آفاد ضمتا بأن هذا الأسلوب 
في التفكير مرتبط ارتباطا لا انفصام له بواقع السیطرة. بل انه في 
الحقيقة مشتق منها. 
(حوراني 5۳۰۱۹۹۱) 
ومن ثم فان الرأي الذي آود إبرازه أنه بینما أصاب إدوارد سعید في دعواه 
بانه لا توجد معرفة مبرأة من السياسة. فإن ربط الاستشراق بالسلطة 
الاستعمارية یمکن أن یمثل جزءا واحدا فقط من القصة. ونحن لكي نتبین ما 
يتعين أن نحکیه لاستکمال القصة یلزم النظر الآن إلى بعض الاراء النقدية 
الاخری لجهود سعید في هذا الجال. 
(*) ريغ فيدا :Reg veda‏ الفيدا هي التون المقدسة الأقدم a‏ في الهندوسية, بما في ذلك الزامیر 
والتراتيل وطرق ونصوص العبادة. ومجمعة في أربع مجموعات اسمها ريغ فيدا [المترجم]. 
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إن نموذج إدوارد سعید في التفسیر. حتی وإن تعاملنا معه في أقصى صوره 
تحرراء نجده في آن واحد ale‏ جدا ومحدود جدا من حیث القدرة على الوقاء 
بالاغراض التي نهدف الیها هنا . إنه عام جداء LOY‏ حتی إن سلمنا بقوة إقناعه 
النطقية خلال ذروة الفترة الاستعمارية التي تمتد تقریبا ما بين ۱۸۰۰ و۱۹۵۰ 
فإنه يصبح هشا ضعيفا إذا ما عمدنا إلى توسیع نطاق تطبيقه إلى ما بعد 
هذه الحدود . وهذا ما عبر عنه أحد الباحثين إذ قال: «كان هناك استشراق 
قبل الإمبراطوريات» (رودنسون. ۱۹۸۵: (YTV‏ ومن ثم ليس من الستساغ 
القول بأن مصلحة فلاسفة التنوير في الكونفوشية إنما كان حافزهاء حتى لو 
لاشعورياء الرغبة في السيطرة على الصين. إذ إن هذا أضعف ما يمكن أن 
تفيده هذه العبارة. علاوة على ذلك فقد شهدت هذه الفترة ذاتها من 
۰ - ۱۹۵۰ بعض الاستثناءات لفرضية سعید. التي كثيرا ما يستشهد بها 
الباحثون, وأولها ألمانيا. فمن المعروف أن الباحثين الألمان قاموا منذ مطلع 
القرن التاسع عشر بدور محوري. بل ورائد أحياناء في ترجمة نصوص الهند 
القديمة والتعلیق علیها . وهذه هي النصوص التي عرفت طریقها إلى أوروبا 
على أيدي الوظفین الاستعماریین البریطانیین. ولم تكن لألمانيا خلال هذه 
الفترة أي مصالح استعماریة في الهند أو في الصين (. ویخص الاستتناء 
الثاني الیابان. التي لم تكن أبدا مستعمرة آوروبية. ولم تخضع آبدا لأي نوع من 
المؤامرات التجارية التي كانت مفروضة على الصين خلال القرن التاسع عشر. 
كذلك لم تحدث أي محاولة منظمة منذ مطلع القرن السابع عشر لتحويلها عن 
عقيدتها الدينية على أيدي الإرساليات التبشيرية المسيحية. ولکنها. مع هذا 
کله. كانت موضع اهتمام الدراسات الاستشراقية OY‏ 

وتتجلی محدودية التفسیر السعيدي. من ناحية أخرى. في نزوعه إلى 
الاختزال ومیله إلى إغفال قدر کبیر مما یتصف به الاستشراق من تراء وتعقد. 
وما لازمه من دوافع وحوافز. أو أنه بطريقة آخری عمد إلى التکلف في 
ملاءمتها قسرا ضمن قالب بسيط أكثر مما ينبفي. إنه في الوقت الذي يسلم 
فيه بأهمية العوامل المقترنة بدعم السلطة الاستعمارية نرى أن أحد القسمات 
الشائعة للاستشراق التي سادت مباشرة طوال الفترة الحديثة هي طريقة 
استخدام الغرب للأفكار الشرقية كفعالية للنقد الذاتي ولتجديد الذات سواء 
في المجالات السياسية أو الأخلاقية أو الدينية. حتى وان أدركها باعتبار أنها 
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ذلك الآخر. وإن آخرية الشرق المتصورة ليست حصرا تعبيرا عن كراهية 
متبادلةء وليست كذلك مجرد وسيلة لتأكيد تفوق أوروبا المظفرة؛ ولكنها توفر 
إطارا مفاهيميا يسمح بمرجعية خصبة متبادلةء ويسمح باكتشاف نماذج وأوجه 
للتماثل والتتاظر. أو لنقل بعبارة أخرى دعم وتعزيز علاقة تأويلية استيطانية 
«هرمنيوطيقية» مثمرة. لم يكن الأمر مقتصرا فقط على إعلاء قيمة الشرق 
مرارا في أعين الأوروبيين والارتفاع به إلى ذرى الكمال المجيد ‏ وهو ما يفسره 
على نحو كاف فرض «إضفاء النظرة الرومانسية» ‏ ولكن الصحيح أن هذه 
المكانة كانت مصدرا لتوتر خلاق بين الشرق والغرب. واستثمر الفرب هذه 
المكانة كأساس ليعيد تقدير وتقييم نفسه. وإصلاح مؤسساته وتجديد مذاهبه 
الفكرية وليدة الغرب. وسوف يتبين لنا المرة تلو الأخرى أن المثقفين الأوروبيين 
وضعوا صراحة وعلی مدى القرون تراث الغرب الأصلي وتفرده موضع تساوّل, 
بل وأيضا مسألة احترام الذات ‏ نجد کونفوشیوس مکاھئا لأرسطو والكتاب 
الهندي المقدس بهاغافاد غيتا على قدم المساواة مع الكتاب المقدسء التوراة 
والإنجيل. ومجموعات الأطروحات الفلسفية لفقه الإلهيات الهندوسي في 
الكتاب الهندوسي المقدس الأوبانيشاد O‏ تناظر, قيمة وقدراء فكر الفيلسوف 
الألماني کانط. والحكيم الهندي بوذا مناظر للمسیح, والطاوية وهي النزعة 
الطبيعية عند الحكيم الصيني لاو تسو تناظر علوم الإغريق. ونلحظ أن 
الحماس الزائد والمتضخم للأفكار والممارسات الشرقية كثيرا ما اقترن بحركة 
الثقافة الناهضة في ستينيات القرن العشرین. بكل ما تضمنته من نمرد 
شبابي ضد النزعات الأصولية «الأرثوذكسية» للحياة البورجوازية الحديثة. 

ولكن ما سوف يتضح لنا هو أن الاستشراق أدى على مدى ثلاثة قرون 
دورا ثقافيا مناهضا ودورا مضادا للهيمنة. وأصبح بوسائل متباينة الناقد 
بالحاح لجميع أنواع الفكر الأصولي «الأرثوذكسي». كما كان عامل شحن 
للاحتجاج الراديكالي. واستطاع بفضل هذا كله أن يفيد إيجابياء لیس في 
تعزيز الدور المقرر رسميا لأوروبا وللهوية الأوروبية؛ بل أفاد في تقويض 
)+( الأوبانيشاد 40158:94م1]: أي مجموعة من بين ۱۰۸ نصوص تاملیة فلسفية من الفيدا التي تتضمن 
صياغة شعرية. ويعتقد آنها ألفت عام ۵۰۰ ق۔م تأسيسا على تعاليم شاعت منذ ٠٠٠١‏ ق.م. وتمثل 
المرحلة الأخيرة في تراث الفيدا والتعاليم المبنية عليها تسمى فيدانتا vedanta‏ وتتعلق الأوبانيشاد 
dag‏ عام بالحديث عن الرسائل الفلسفية التي تصوغ معالم فقه الإلهيات في الهندوسية قدیما. 
وطبيعة الحقيقة والواقع والروح الفردية أتمان وروح الكون الكلي براهمان ونظرية التناسخ وطبيعة 
الأخلاق [ الترجم ]. 
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آسسهما C)‏ ويتعين أن نضیف أن هذا الدور الثقافي الناهض لیس بالضرورة 
هو ما یستازم Lis‏ تلقائیا التسلیم به. إن البعض قد یختلف بشآن 
الاستحقاقات الأخلاقية والاجتماعية لحركة الستینیات في القرن التاسع 
عشر التي آشرنا الیها توا. ومن ثم یدفع بأن آهداقها ونتاتئجها كانت ضارة 
بکل القاییس. وان من بين الأمور الخلافية أيضا القول بآن بعض التحمسین 
الشرقیین استهوتهم الأفکار الفاشية. ولیس ثمة خلاف آبدا بشأن التورط 
الخزي لبعض الستشرقین في دعم التمرد النازي ضد الديموقراطية 
الليبرالية. وسوف نعود ثانية إلى هذه الأمثلة الثيرة للجدل ولفیرها قي 


حدیت تال. 
الاستضراق من حيث هو مرآ تصحيحية 


لنحاول في هذه الأثناء أن نلقي نظرة عن كشب وتدقیق أكثر في هذا 
التساؤل المعبر عن استراتيجية الشك أو مراجعة الذات. وهذا عامل معترف 
به في التاريخ الفكري للغرب والذي ظهر خلال القرون القليلة الاضية 
واكتسب نمطا ممیزا . وتحدثت میرسیا soll]‏ مورخة الأديان: die‏ باعتباره 
ارتباطا «هرمنیوطیقیا» أي تأويليا استبطانیا مع الشرق. ویاعتباره كذلك 
«مواجهة مع» الآخرين مما یساعد الانسان الغربي على OF‏ يفهم ذاته على نحو 
أفضل :۱۹٦۰(‏ ۱۱-۱۰). ويظهر عند مستوى معين ببساطة كبيرة كوسيلة 
تساعد المفكرين على النظر من بعد إلى آوروبا والتطلع إليها وكأنهم من 
خارج. أي كمرآة يتفحص منها الناس فروض وانحيازات ترائهم وتقاليدهم 
الخاصة. وطبيعي أن هذه الاستراتيجية ليست مقتصرة أبدا على علاقة 
آوروبا بالشرق. مثال ذلك أنه في أثناء حقبة التتویر راجت مختلف أنواع 
التصورات عن المجتمعات والقبائل الأجنبية. سواء منها ما هو واقعي أو 
متخيلء وذلك بهدف انتقاد مظان الحمق والقصور في الحضارة الأوروبية. 
وخير مثال مشهور عن ذلك أسطورة الهمجي النبيل. وهكذا نجد آمي 
غلاسنر غوردون في نقاش له لاتجاهات التنوير الفرنسي إزاء الشقافات 
الأخرى بعامة يبرز حقيقة أن «الفلاسفة كانوا يؤمنون بأن توافر منظور أوسع 
وفهم أشمل للمجتمعات غير الأوروبية من شأنه أن يمكنهم من فهم أنفسهم 
على نحو أفضلء وكذا فهم العالم الذي يعيشون فيه (من كتاب بولابيلي وفان 
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كلي ۱۷۵۰۱۹۸۲ ۷1). وقدمت الصین, كما سوف نری لاحقاء إلى «الفلاسفة» 
التتویر الذي آرادوه تحدیدا في صورة «منظور آوسع». وکانت الهند هي التي 
زودت الرومانسیین بالمرآة التي کشفت لهم عن مظاهر القصور في عصورهم. 
ثم بعد ذلك البوذية والطاوية اللتان اقتحمتا طریقهما لاسداء خدمة ممائلة. 
وما فضت هذه الاستراتيجية رائجة وملحة بوضوح الیوم في عدد من الجالات 
الفكرية والثقافية. وهذا هو ما يعبر dic‏ اقتباس لعبارة على لسان ریتشارد 
بیرنشتین فالها في مؤتمر فلاسفة الشرق - الفرب. إذ فال: «إن الرء لا یسعه 
التوصل إلى فهم موسس على ا!علومات ومتسق البنية للتراث الذي ننتمي 
«نحن» إليه إلا من JUS‏ لقاء متشابك مع الآخرء أي مع آخرية الآخر, أي 
وجود هذا الآخر كذات مستقلة عني (عن الألمانية (AY AAN‏ 

إذا مضينا إلى أعمق من دلك. إلى حيث يثوي في مركز هذا النمط ما 
يمكن وصفه على أحسن وجه بالقلق الثقافي السائد. وهو إدراك لا يبعث على 
الاطمئنان لخطوط النازعات» ويسري عميقا إلى ثتایا قطاعات الحياة 
الثقافية الأورويية. نافذا عبر مستويات من السياسة والدين والفلسفة. وینبثق 
dic‏ هنا إحساس بنوع من الانهيار الأساسي في قلب الوجود الفكري والروحي 
والمعنوي للغرب. ويذهب المؤرخ وليام هاس إلى أن اهتمام الفرب بالشرق منذ 
القرن السادس عشر وما بعده يكشف عن حالة «شك عمیق». ويبرز حقيقة أن 
«الحضارة الغريية في العصر الحديث آصبحت. أكثر فاکٹر, لفزا غامضا 
بالنسبة إلى نفسها - مرتابة بشأن جوهرها وقيمتها - مشوشة غير مطمئنة 
بالنسبة إلى الطريق والهدف» (۱۹۰۱: ۳-۶۲+). ويحدشا ريتشارد بیرنشتین 
من وجهة نظر يغلب عليها الطابع الفلسفي عن «قلق ديكارتي لا يكف عن غزو 
تراث فكري أضحت آسسه ذاتها مشكلة دائمة بالنسبة إلى التراث نفسه» 
(انظر بيرنشتين datg. (YOVI VAAT‏ استخدام مصطلحات طبية 
ومصطلحات تحليل نفسي مرارا في هذا النص. وليس من العدل القول؛ 
بكلمات فيلسوف الأديان نينيان سمارت. إن كلا من الشرق والغرب يمثل «نقدا 
مفيدا لتراث SY‏ والذي به يمكن لكل طرف أن يتحدى الآخر ويكون عامل 
تصحيح له» (۱۹۹۲: ۰۹۹ ۱۱۱). وثمة نهج أكثر تدميرية في نزعته التطرفة, 
نجده يكرر المرة تلو الأخرى الحديث عما يعانيه الأدب الاستشراقي من 
«أزمة» أو «اعتلال» متباين الأشكال. ويجري عرضه باعتباره مرضا يحدق 
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بالحضارة الفريية مما یستلزم أن نوجه آنظارنا إلى الشرق التماسا للعلاج 
وطلبا للشفاء. مشال ذلك أنه في مطلع ثلاثینیات القرن العشرین حذرنا 
سي.جي. يونغ من LOT‏ «نعيش يقينا في فترة تعاني آشد آنواع القلق والتوتر 
العصبي والتشوش وفقدان الاتجاه في نظرتنا» .)۲٦٦ :۱۹٦١(‏ وبعد بضعة 
عقود علق الفیلسوف تروي ویلسون آورغان على الأزمة الراهنة بقوله «نحن 
في حاجة إلى ما وراء الفرب التماسا للعلاج» (۱۹۷9: ۷). وتباین «العلاج» 
الذي بامکان الشرق أن يضعه للفرب وفق تفير الظروف والطالب 
والاحتیاجات على مدی القرون الأربعة الأخيرة. وآصبح شائعا أن «تجدد 
الاهتمام بالدیانات الشرقية یتوافق مع فقدان الفرب لثقته في قيمه هو 
الثقافية. ومع تضاؤل مكانة السيحية في داخل الجتمع والثقافة الفربیین 
(دافیز ۱۹۷۱: ۱۷). ولکن دعوی الکتاب الذي بين أيدينا هي أن البحث عن 
تشخیص وعلاج من خلال الارتباط بالشرق لیس آبدا ظاهرة معاصرة. بل 
یمکن تتبع تاریخها باعتبارها فكرة متسقة باطراد على الرغم مما اعتراها من 
تباینات کثيرة على مدی التاریخ الفكري الغربي الحدیث. 

وکم هو عسیر أن نجد في الشرق خلال الفترة الحديثة متوازیات 
تاريخية للاتجاه إلى الخارج التماسا لعلاج تقافي وروحي. وثمة أمثلة كثيرة 
بطبيعة الحال للاهتمام بالأفکار الفريية بين التعلمین من آبناء الصین 
والهند . ومن الجدیر ذکره أن عددا من Jal‏ الفكر في الصین في عصر 
آسرة مانشو کانوا تواقین للتعلم من آوائل إرساليات الجیزویت والتحاور 
معهم. واستمع باهتمام وشفف بلاط السلطان الفولي آکبر (جلال الدین 
آکیر ۱۵۶۲ - ۱۲۰۵) في القرن السادس عشر للأفكار الجديدة الوافدة من 
آوروبا. بيد أن مثل هذه الاهتمامات كانت محدودة للفایة من حيث 
دلالاتها وتأثيراتها الثقافية. ولا يمكن النظر إليها باعتبارها تجليات 
لحالة من القلق الثقافي العميق. ويمكن القول إجمالا إن الشرق لم یقبل 
على الفرب في حماس وفضول معرفي. وأنه لم يرحب طوعا وعن آريحية 
ذاتية بالأفكار الغرييةء كما لم يشأ أن يستخدم هذه الأفكار لتقويض دعائم 
آفکار سائدة عنده. ولكن لا ريب في أن الشرق شهد خلال الفترة الحديثة 
حركات إصلاح مهمة وذات شأن: إذ إن الأفكار الغريية استوعيتها في 
القرن التاسع عشر عن قصد حركة الإصلاح الهندية. وكذا اليابان في 
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عصر الاصلاح اليجي (۱۸۱۸: (VAIN‏ وحركة التفریب الصينية في 
ستینیات القرن التاسع عشر. وحري أن نقول إن الهند والصین في القرن 
العشرین آیضا استوعبتا الأفکار الفريية. واستجابت کل منهما بطریقتها 
الخاصة على نحو [بداعي إزاء هذه الأفکار. وعایشت نتيجة لذلك فترة 
كانت خلالها ثورة تجدید واعادة تقییم للذات بکل ما صاحب هذه الثورة 
من آلام. بيد أن هذه العملية كما یوضح هابفاس لم «تأت نتيجة لتطورات 
انطلقت بداية من الداخل وتم إنجازها ALLS‏ داخل الذات (الشرق)» ولكن 
ثمة تفيرات وانقطاعات مفروضة من الخارج» (۱۹۸۸: ۳۸۰). حقاء وكما 
يقول هينريش كرايمر «إن الشك ومراجعة الذات والأزمة الداخلية التي 
تعاني منها حضارات الشرق العظمي اليوم... ألقيت عليها كقنبلة من 
خارج» (۱۹۱۰: ۲۳۰). علاوة على هذا. إذا نظرنا إلى الصين وهي في أوج 
سلطانها وذروة نفوذها الإمبراطوري في القرن الخامس عشر وفتما كانت 
أمم كثيرة متاخمة لحدود الصين تدفع الجزية لإمبراطور «ابن السماء». 
وكانت بالتالي رعية لهيمنة ouall‏ الشاملة. لا نلحظ أي زيادة ذات بال في 
الفضول العرفي لمعرفة هذه الأمم التابعة. ولا نلمس رغبة. إلا في القلیل. 
للتعلم منها. ونعرف أنه على مدی ثلاثين Lele‏ تقریباء ما بين ۱۶۰۵ 
و۱:۳۳. انطلقت من الصين حملات بحرية تحت قیادة شنغ هو . وضمت 
مئات السفن الحربية ‏ كان أكثرها أكبر كثيرا من أي سفن عرفتها أوروبا 
حتى القرن التاسع عشر ‏ وكان هدفها تأكيد هيمنة الإمبراطورية الصينية 
على بحر الصين والمحيط الهندي. ولكن لم تشهد الصين آنذاك. ولا في أي 
فترة أخرى أي ظاهرة ثقافية موازية للاستشراق O°)‏ 

ولكن كيف لنا أن نفسر هذا التضارب؟ قد يدفع البعض Ob‏ عدم التمائل 
بين الشرق والغرب في هذه الصدد Leif‏ حدث ببساطة نتيجة لفارق افتصادي 
عميق يمثل أساس الاختلاف بين الائنین وأن ميل الغرب نحو التماس تحليل 
للذات لبيان أسباب المرض إنما هو «قانون راسخ في ثنايا نسيج وجوده. وأنه 
نتيجة لنمطه الروحي المميز وديناميته الأصيلة» (كرايمر ۰۲۲۹:۱۹۲۰ ۲۳۰). 
ورأي بعض المعلقين كما أشرنا سابقا في هذا الفصل «أن هذا دليل على 
الفضول المعرفي في إصرار فاوستي وعلى دينامية الجبلية». وتبين لنا أن هذا 
كان آشبه بطابع دائم. «کلیشیه». منذ القرن السابع عشر والذي يؤكد أصحابه 
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أن الثقافات الاسيوية هي بطبیعتها الفالبة ثقافة سكونية. ومحافظة بشدة 
بالقارنة بآوروبا . ریماء والحال كذلك» أن ميل الغرب إلى نقد الذات Les}‏ هو 
تجل لنوع من الاستیاء الا لهي. ورغبة لا فكاك منها في السؤال والاستقصاء 
وهي ميول ظهرت جميعها آولا بين فلاسفة الاغریق. وکانت قسمه جوهرية 
مميزة للنفس الأوروبية منذ ذلك التاریخ. 

وغير خاف أن مثل هذا النوع من التفسير قد يكون مخرجا يسيرا 
ولکن. هل يمكن الزعم أصلا بأنه تفسير إن لم نقل إنه یعطي الأيديولوجيا 
الفربية والادعاء الکاذب بأن النزعة العنصرية علم؟ إننا لكي نهتدي إلى 
تفسير أكثر ملاءمة نفدو في حاجة إلى توسيع بورة حوارناء وأن نضع ضمن 
أفق رؤيتنا النطاق الأوسع من أطياف التاريخ الثقافي الغربي الحديث ON)‏ 


العدمية والغرب 

من المسلم به لدی ج جميع المؤرخين بعامة أن أوروبا أثناء النهضة وبعدهاء 
ومنذ البداية الأولى للفترة الحديثة. تعرضت وعلى جميع المستويات ابتداء من 
اللستوی الفكري والثقافي وحتی السياسي والاقتصادي لتحول عميق وصل إلى 
حد القطيعة الجذرية مع ماضیها . وکثیرا ما اصطبغ هذا التحول بألوان بطولية. 
وهو ما تمثل في الاطاحة بقیود الاقطاع ومظاهر القمع الثقافي التي شهدها 
العصر الوسیط والتبشیر بمیلاد العالم الحدیث قرین اکتشاف الحرية الفردية 
واطلاق العنان لقوی العقل البشري وتحریره من آسر قیود الطبيعة. ویمکن ایضا 
النظر إلى هذا التحول باعتباره كان تحولا صادما نظرا OY‏ أحدث قطيعة 
عميقة مع الاضي ومع تقالید الفکر الترسبة في النفس من زمن طویل, وکذا مع 
تراث العقيدة والمارسة علاوة على ما أحدثه من تحلل من الفروض اللاهوتية 
قصورها في أحيان كثيرة. وحري أن ندرك أن هذه الصدمة فرينة التوسع 
الكوكبي لمصالح أوروبا التجارية والسياسية هي التي هيأت لنا. كما سوق آؤکد 
في ما بعد. أفضل مفتاح لفهم ميلاد الاستشرا اق في الفترة الحديثة . وتمثل في 
الحميقة أيضا عاملا ظل فاعلا حتى يومنا هذا. وهذه هي النظرة التي أوجزها 
جوزيف نيدهام الذي sly‏ في «جماع تحولات النهضة والثورة العلمية والإصلاح 
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الديني وظهور الرأسمالية العوامل التاريخية التي ساعدت على تولد نوع من عدم 
الاستقرار الثقافي وانفصام الروح ليؤدي هذا كله إلى بذل جهد محموم بغية 
الوصول إلى أطر فكرية بديلة (انظر نيدهام VATS‏ ۱۲۲-۱۱). 
ولنحاول معا النظر إلى هذه التحولات عن كثب مع تدقيق أكثر. كان الرأي 
السائد عادة اعتبار القرنين الخامس عشر والسادس عشر وما اقترن بهما 
من تدفق مستمر للأفكار من الإغريق القديمة وروما وكذا من التراث اليهودي 
والهرمسي السري هي نقطة الارتكاز التي يعتمد عليها الفكر الفريي الحديث. 
ويعبر المؤرخ في. جي. كييرنان عن هذا بقوله: 
شهدت أوروبا وعلى مدى قرنين بعد عام ١10٠‏ هزة وزلزالا شملا كل 
مناحي الحياة وكأنها غاصت في مرجل الأميرة والساحرة الاغريقية 
ميديا لتجديد شبابها. وأعود لأقول کان تحولا أكثر جذرية من أي 
تحول آخرشهدته المناطق الكبرى على ظهر المعمورة؛ وعانت معه من 
مسيرة تحول عاصف حافل بالتغيرات خيرها وشرها منذ العصر الوسيط 
حتى الحديث. 
(کییرنان ۱۲۰۱۹۷۲) 
برزت شخصيات جسورة Sol‏ الأمر من أمثال مارسيليو فیشینو وبيكو ديلا 
میراندولا ومن بعدهم روبرت فلود وجیوردانو برونو. والتمسوا معا سبیلا لتجمیع 
هذه الأفكار ومواءمتها ودمجها معا داخل إطار توفيقي موحد جدید. ثم العمل 
على إعادة تأسيس فروض العصر الوسيط على قاعدة جديدة أكثر شمولا. 
ويمثل هذا الجهد ‏ كما سوف نرى في ما بعد مشروعا تأويليا «هرمنیوطیقیا» 
نم إحياؤه وتجسيده في صورة جديدة داخل خطاب استشرافي, وذلك في مراحل 
ومواضع متباينة على مدى القرون. وظهر الإصلاح الديني البروتستانتي كرد فعل 
ضد هذا الميل التوفيقي. ولعل حركة الإصلاح هي أعمق تحول وأبعده أثرا في 
الحياة الفكرية للفرب, إذ وضعت عمليا نهاية للمشروعات الكلية الكونية سواء 
لمسيحية العصر الوسيط أو للنهضة؛ ومهدت الطريق لاحتمالات مثيرة ولاتزال 
مؤرقة بشأن التعددية اللاهوتية والفلسفية. وأعيد اكتشاف فلسفات الشك 
والفلسفات الذرية التي عرفتها اليونان القديمة. وكانت سلاحا قويا لناهضة 
النزعة الأصولية (الأرثوذكسية) الرسمية. وأدى هذا كله في اقتران بالفوضی 
التي تولدت عن الصراع الديني إلى ظهور أسلوب جديد للتفكير أكثر انفتاحا 
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وخلقت بذلك النظير الفكري الذي استخدمته آوروبا بعد ذلك لتحدي مفهوم 
التنوير ذاته عن العقل. وأوجزت حنا أرندت الواقع الساخر لهذا الوقف. 
وذلك في ملاحظتها التي تقول: «إن آورویا عندما عمدت. JS‏ شغف 
وحماس. إلى الترويج لقوانينها ودعوة القارات الأخرى إلى العمل بهاء حدث 
أنها هي نفسها كانت قد فقدت عمليا إيمانها بها» )1900 (AY‏ 

وحري of‏ نلحظ أن المفهوم النظري لحالة عدم الاستقرار هذه, وما صاحبها 
من مظاهر القلق. يتمثل نموذجها الكلاسيكي في مفهوم نيتشه عن العدمية, 
والفكرة القائلة إن جميع القيم والمعتقدات التقليدية في عالنا الحديث جرى 
تجاهل قيمتهاء Gig‏ «أسمى القيم أنقصت من قيمتها نفسها». ولكن الهدف 
مفتقد. إذن «لاذا؟ لا إجابة عن السؤال» VATA)‏ ۹). ويتجاوز كثيرا تحليله 
للعدمية الشكوك الارتيابية بشأن المعرفة الإنسانية التي كانت الشغل الشاغل 
للفلاسفة. ويسعى إلى تحديدها باعتبارها أزمة مكانها من قلب الحضارة 
الغربية. وذلك GY‏ العدمية تمتد جذورها من أسس الحداثة ذاتها. وذهب إلى أن 
هذا ظرف تاريخي خاص بأوروبا الحديثة. وأن سببه عوامل داخل التاريخ 
الثقافي الخاص بأورويا. ويمكن تتبع جذور هذه العوامل وصولا إلى التراث 
الفلسفي الغربي وظهور العلم الحدیث. بل وظهور المسيحية ذاتها. ويؤكد نیتشه 
أن «العدمية الكاملة هي النتيجة الضرورية المترتبة على المثل العليا التي سادت 
آنذاك. بل والإيمان بمقولة العقل ذاته» (المرجع نفسه: ۱۹ء ۱۳). 

وتتجلی واضحة آفکار مماثلة لافکار نیتشه في کتابات عدد من علماء 
اجتماع القرن العشرین. إذ ها هو [میل دورکایم في دراسته التحلیلیة عن الثورة 
الاجتماعية التي اقترنت بالتحول من الأشکال التقليدية إلى الأشكال الحديثة 
للاجتماع البشري. ووصف هذه الحالة في ضوء ما سماه «الأنومياء (*). وهي 
نزعة فردية مفرطة تفضي إلى ظهور حالة من عدم اليقين وعدم القدرة على 
(*) الأنوميا anomie‏ تعني في العلوم الاجتماعية حالة عدم الاستقرار أو حالة الاضطراب والقلق 
لدی الأفراد التاجمة عن انهیار العایبر والقیم الاجتماعية آو الافتقار إلى الهدف والثل العلیا . دخل 
الصطلح إلى ale‏ الاجتماع على يدي عالم الاجتماع الفرنسي إميل دورکایم عام ۱۸۹۷ في کتابه 
«الانتحار ». واقتبسه من الفیلسوف الفرنسي جين ماري غویو . وتتجلی حالة الأنومیا في ظل حالة 
التفكك التنظيمي لمؤسسات الجتمع وانهیار العاییر والانفصال بين الأهداف الاجتماعية العلنة 
والوسائل الصحيحة لتحقیق هذه الأهداف. والتناقض الفاضح بين ما يشاع من آیدیولوجیات رسمية 


وبين ما يجري على أرض الواقع. ویشعر الرء سیکولوجیا بالاغتراب والعبثية والانهیار الأخلاقي مما 
ينعكس سلبا وعزلة وانحرافا [ الترجم]. 
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ومیلا للصراع. وخیر ما یوجز هذا الأسلوب التزام دیکارت في کتابه «التأملات» 
بالعمل على تقویض أسس الآراء الرسمية الراسخة آنذاك واعادة بنائها على 
آسس جديدة أكثر رسوخا. علاوة على هذا نجد أن الثورة العلمية لم تؤد فقط 
إلى تحول في فهمنا للطبيعة. بل ساعدت آیضا عند مستوی Goel‏ من حیاتنا 
الفكرية على تولید روح جديدة للبحث آکثر انفتاحا مع موقف الشك. [زاء کل ما 
نتلقاه من معارف. ونلحظ هناء وعلی امتداد هذا التحول. خیطا شدید الوضوح 
والفعالية یمثل صراعا آصبح معروفا خلال القرن السابع عشر بعبارة aS paan‏ 
القدماء والحدئین». ودار هذا الصراع حول محور هل نبقی ملتزمین بالحكمة 
التقليدية التي أكدتها التجرية أو نعمل اقتداء بوحي رواد الفکر من أمثال بیکون 
ودیکارت وغالیلیو ونشق لأنفسنا سبیلا جديدة وتوجهات جديدة غير محددة 
العالم بعد 0ز 

إن طبيعة الاستشراق وما تحمله من تناقض ظاهري وما تکشف dic‏ 
بأسلوب فريد للفاية عن صورة مزدوجة للذات متكافئة التضاد عند الأوروبیین 
یمکن إلى حد ما سبر غورها في ضوء طبيعة التضاد الزدوج الأصيل في 
التاریخ الأورويي خلال مطلع العصر الحدیث. وتکشف کذلك عن التوترات 
الباطنية داخل الحياة الثقافية والفكرية آنذاك. ومع هذا كله كان هذا هو 
العصر الذي بدأت فيه البلدان الأوروبية تتحد معا باعتبارها SULS‏ واعية 
بذاتها ویمکن تحدیدها والتعرف علیها . وحدث ذلك عندما بدأت آوروبا ویعد 
فترة طويلة من الانکفاء على النفس طوال العصر الوسیط أسلوبا دفاعیا في 
التحول إلى الخارج؛ وقد امتلاأت ثقة وطاقة جدیدتن. وأصبحت مقتتمة 
تماما بتفوقها وبرسالتها العالیة. وشجعت هذه الفترة أيضا على توهج فضول 
معرقي إنساني وعلمي جدید. وحضزت إلى تطوير سلسلة جديدة من الناهج 
والباحث الدراسية. وکانت كذلك عصرا استطاع بفضل قوة هذه التغیرات 
العميقة تولید درجة غير مسبوفة من القلق والشك الذاتي. ولیس من البالفة 
في شيء. في الحقيقة: الزعم بأن «بذور العدمية كانت كامنة في حركة 
التنوير منذ البداية الأولى» (غيدينز ۱۹۹۰: 4۸). والجدير ذكره هنا أن النزعة 
العقلانية ذاتهاء التي ميزت حقبة التنوير ووعدت بالإطاحة بجميع الخرافات 
القديمة. ساعدت على خلق بيئة يمكن أن تصبح فيها التراثات الآسيوية. من 
بين أمور أخرى» موضوعات للتحليل والدراسة؛ تأسيسا على التفكير العقلي. 


التنویر الآتي من الشرق 


التنبق ووهن كارثي لمعايير السلوك التقليدية. ووصف بیتر بیرجر منذ عهد 
قريب جدا الحداثة في ضوء «فقدان الشعور بهوية الانتماء. وهي حالة يكف 
خلالها الرء حرفیا عن معرقة من هو». و«تصبح الحقيقة موضع شك 
ویتهددها خطر الفراغ من العنی» (۱۹۷4: (ITV‏ ویتولد هذا الوضم عن فقدان 
العتقدات التقليدية التصفة بالشمول, وکذا نتيجة ظهور «كثرة من عوالم الحياة 
التي تواجه الرء بخبرات اجتماعية ومعان دائمة التفیر داخل آلوان طیف 
واسعة التطاق؛ مما یجبر الرء قسرا على اتخاذ قرارات ووضع خطط جديدة 
دائما. وههنا لا يصبح العالم وحده بل والذات آیضا موضوعا... لعملية فحص 
وفرز آليمة» (الرجع نفسه : ۷۶ - ۷۵). ولا نزال حتی وقت معاصر آکثر نجد 
علماء اجتماع من آمثال آولریتش بيك وآنطوني غیدینز يرون الحداثة في ضوء 
الخاطرة والخطر وعدم الیقین. وهذا الموقف یمکن تتبع تاریخه إلى عصر نمو 
التجارة الدولية الحرة التي لا تخضع لاسيطرة في القرن السابع عشر. ویرون 
آیضا أن هذا كله یمکن أن نشهده في الظاهرة العاصرة للعولة الٹقافیة, التي 
تولد لدی الأفراد والجماعات ميلا إلى القلق الذي يثير الشك والراجعة 
الذاتية CO‏ ویتوازی مع هذا تاريخ الفلسفة الحديثة. وهنا لا نری فقط مجالا 
للصراع بين مدارس متنافسة ۔ العقلانية والتجريبية, الثالية والواقعية, 
الواحدية والتعددية. وهذا قلیل من کثیر من الذاهب الأكثر حيوية - ولکننا نذکر 
فقط نطاقا احتلت فيه مظاهر القلق الثقافي سالفة الذکر بورة الاهتمام 
الشقافي. ونلحظ في هذا الجال أن خطر العدمية ظل دائما عند السطح أو 
دونه. ابتداء من صراع ديكارت مع نزعة الشك. ومرورا بكانط واستجابته إزاء 
شكوك هيوم بشأن المعرفة البشرية. ووصولا إلى سلسلة من فلاسفة القرن 
العشرين. عند رسل وحتى رورتي. الذين ناضلوا ضد مراوغة الاسس 
الإبيستمولوجية الراسخة OY)‏ 

وحري أن نؤكد أن ليس بالإمكان النظر إلى الاستشراق باعتباره مجرد 
عرض أو نتيجة لهذه الحالة من التشوش والاضطراب الثقافي والفکري. 
ذلك لأنه ساهم أيضا في اطراد وتفاقم هذه الحالة. إن اكتشاف الحضارات 
القديمة والمتقدمة في الشرق كان إضافة إلى حالة الشك وفقدان اليقين 
التي تعانيها الثقافةء والتي بدأت تتشكك جديا في مدى صوابها هي. وشرع 
المفكرون الأوروبيون في أثناء هذه الفترة في صياغة فكرة التفرد الآوروبي. 


بعض الأفکار المبدئية 


أو في الحقيقة الفكرة التي تتحدث عن تفوقها الأصيل على الثقافات 
والأعراق الأخرى. ومع هذا فإن اللقاء مع الصين ثم مع الهند كان بمنزلة 
قوة إضافية جديدة أثرت في اتجاه مساو ومضاد. ونذكر هنا ما قاله 
الباحث الاستشراقي الفرنسي رايموند شواب في هذا الصدد: «أدرك 
الغرب أنه ليس المالك الوحيد لماض فكري يثير الإعجاب». وهذه حقيقة جاء 
إدراكها «خلال فترة بدا فیها کل شيء كأنه جديد غير مسبوق واستثنائي» 
(۱۹۸۶: القدمة ص ۲۳). علاوة على هذاء آثارت الاكتشافات الجديدة كما 
هائلا من الأسئلة الحرجة عن آصول وتفرد السيحية, وكذا آصول السلالة 
البشرية والصادر التاريخية للغات الأوروبية وعالية العتقدات الدينية 
والأخلاقية. وحیث إن الفترة كانت هي الفترة نفسها التي بدأت فیها صياغة 
العلوم الانسانية. فليس لنا أن ندهش إذ نکتشف وجود مفکرین یجدون بحثا 
عن معلومات تتجاوز حدود کل من آوروبا وتاریخ الکتاب القدس. وطبيعي؛ 
وفي مثل هذا السیاق, فان وجود حضارات غير أوروبية لها معتقداتها 
وسلوکیاتها وأخلاقها التقدمة. وان بدت مختلفة جذریا. یمثل معلومات 
جديدة مهمة ولکنها مثيرة أحيانا للحيرة والارتباك. 

ولکن ماذا عن أوجه القارنة مع آسیا؟ شهدت الجتمعات الاسيوية یقینا 
ثورات عظيمة واضطرابات. سواء في مجالات السياسة أو الفکر. ولکن هذه 
الاحداث على جسامتها لم تسفر عن نتائج عميقة الأثر شأن النتائج التي 
أفضت إلى ميلاد العصر الحديث في التاريخ الأوروبيء والتي تحولت معهاء 
خلال فترة قصيرة نسبيا إلى ثقافة كوكبية. ولنأخذ حالة الصين مثالاء مع 
رفضنا للتفسيرات التبسيطية المخلة التي تحدتنا عن «ركود» الصين كفرض 
أساسي. يوافق الباحث الصيني وين يوان قیان على أنه خلال الفترة التي 
أعقبت حكم أسرة شنغ أرسلت الصين في مطلع القرن الخامس عشر بعثات 
بحرية عسكرية. ولكن الصين كانت تفتقر آنذاك إلى الظروف الاجتماعية - 
السياسية الواعدة, التي تفضي إلى إنتاج وتعزيز ودعم... سلسلة من العناصر 
الفكرية الجديدة تماماء والاتجاهات الجديدة. وأساليب الفكر الجديدة. OLE‏ 
ما حدث في أوروبا منذ النهضة وما Laas‏ (۱۹۸۵: ۳۲-۳۱). ويدعم نيدهام 
هذا الحكم «أنجزت آوروبا نهضة وإصلاحا دينيا والتزاما عظيما بإحداث 
تفيير اقتصادي, وهو ما لم تتجزه الصين» (1506057: (YAE‏ ذلك GY‏ الصين 


التنویر الآتي من الشرق 


كانت واقعة في قبضة النظام البيروقراطي الخانقة. ولم تشهد التحول 
الجذري إلى الحداثة الا بعد أن اضطرها الفرب إلى ذلك. وثمة مشال مهم 
معارض يمكن أن يكون موضوعا للنقاش فى حالة الانتفاضات الاجتماعية 
والسياسية فى الضتن الى رقت خلال الفحرة الفاقية لانبیار حکم آسرو هان 
عام ۲۲۰م. أدت هذه الأحداث إلى عملية تدمير والإطاحة بالأيديولوجيا 
الكونفوشية السائدة. كما أدت إلى فترة طويلة من الفوضى الثقافية والفكرية. 
ومهدت السبيل لهيمنة ديانة أجنبية هي البوذية. ثم أخيرا إلى عصر إحياء 
ثقافي عظيم لأسرة سونغ. ويعلق المؤرخ آرثر رايت على هذه الفترة بقوله: 
«يلحظ المرء هنا اتجاها معاديا للتقليد تجاه كل المظاهر التقليدية القديمة, 
حيث نشهد عملية بحث فلقة ومحمومة التماسا لشيء جدید . وتضمنت هذه 
إعادة تفعیل. ثم تبني ما نم افتباسه من دين غريب» (۱۹۷۱: (VTE‏ ولكن على 
الرغم من المقارنات السطحية مع مستهل الفترة الحديثة في أوروباء يجب أن 
نؤكد أن هذه الحقبة من تاريخ الصين لم تشهد ما يميزها بالتوجه إلى الخارج 
للتوسع التجاري أو الإمبريالي خارج نطاق نفوذها التقليدي. كما لم تشهد أي 
شيء یماٹل المشروعات الحرة المدفوعة بوحي الرأسمالية. أو ظهور نظام 
الدول القومية. ومن ثم لا شيء يمكن في التحليل النهائي أن نقارنه 
بالتحولات التي حدثت في أوروبا. 

وها نحن لم يبق لنا في النهاية سوى الفرض السبق القوي. وهو أن ظهور 
وتطور الاستشراق في الفرب اقترن على نحو وثيق بظروف تفردت بها أوروبا 
خلال الفترة الحديثة ‏ وهذه هي ظروف الثورة الثقافية والتوسع الكوكبي ‏ 
وساعدت هذه الظروف أولا على خلق فراغ أليم في قلب الحياة الروحية 
والفكرية لأوروباء وثانياء ميلاد أوضاع سياسية جغرافية «جيوبوليتيكية» يسرت 
انتقال رؤى عالمية بديلة من الشرق. وسوف نعمل خلال القسمین التاليين من 
الكتاب على التوسع في عرض واختبار هذه الآراء الأولية التمهيدية. وذلك عن 
طريق تتبع جماع التطور التاريخي للاستشراق على مدى القرون الأربعة. 


الجزہ الثاني 
صناعة الشرق 





A 
«مثلما نزع الجیزویت إلى أن‎ 
یروا الکونفوشية في ضوء‎ 
مشروعهم هم. كذلك كانت‎ 
الحال بالنسبة إلى‎ 
«الفلاسفة» الذين صاغوا‎ 
تأويلاتهم في ضوء أفكار‎ 
التنوير. وعكست تأويلاتهم‎ 
بذلك فلسفتهم السياسية‎ 
والصورة الطوباوية التي‎ 
تمنوها لأوروبا بعد أن تتحول»‎ 
المؤلف‎ 


العو س بالصین: 
خصر السنويد 


من العالم القديم إلى العالم الوسيط 

قبل محاولة سرد تاريخ اللقاءات الفكرية بين 
الشرق والفرب في عصر التنویر. أراني في 
حاجة إلى التطلع بنظرة عجلى إلى التبادلات 
الثقافية الباكرة بين الشرق والغرب في العالم 
القدیم. نعرف أن الإسلام امتد بحيث غطى 
منطقة الشرق الأوسط ابتداء من القرن السابع 
الميلادي وما بعده. وبدا كأنه صنع حاجزا Lilac‏ 
ومادیا لا سبيل إلى اختراقه في العمصور 
الوسطى بين ثقافات المتوسط وثقافات جنوب 
وشرق aul‏ واد هذا إلى طس giic‏ 
التبادل التجاري بين الشرق والغرب في العالم 
القديم كان قد أسّس على قواعد صلبة وقتما 
كان الإغريق يرسون الدعائم الفلسفية للفكر 
الغربي. واستمر هذا التبادل في الازدهار باطراد 
على مدى فترة الهيمنة الرومانية وتأسيس 
اللسيحية. وطورت وفتذاك الإمبراطورية 


التنویر yl‏ من الشرق 


الهخامشية (الأخمینیة) "ا لبلاد فارس البنية الأساسية التقدمة للطرق 
السريعة والعملة AS TAN‏ وذلك من القرن السادس وحتی القرن الرابع ق م. 
وامتدت هذه الطرق إلى مسافات بعيدة وصلت إلى وادي الاندوس مما ساعد 
على تیسیر التجارة لیس بين الهند ونهر الفرات فقط. بل أيضا على طول 
طرق الحریر الشهيرة التي تصل التوسط بالشرق الأقصى. وتؤكد الشواهد 
الکثيرة ازدهار التجارة في العصر الروماني حیث كانت تجري عملیات تبادل 
لابدال التوابل بالصوف والفضة والذهب. ومن الجدیر ذکره أنه خلال هذه 
الفترة آیضا حلت الاسكندرية ومنذ تأسیسها عام ۲۳۲قم محل أثينا کمرکز 
للحياة الفكرية اله يليني ة. وکانت الاسکندرية بمنزلة منطقة تقاطع طرق 
للتبادل التجاري والثقافي بين الشرق والفرب. 

ولیس لنا أن ندهش في مثل هذا السیاق )13 عرفنا أن سلعا أكثر تجریدا من 
التوابل أو الذهب حملت على طول طرق القوافل والطرق البحرية. خاصة مع 
وجود بعض المؤشرات على حدوث عملية Jai‏ تقافي بین الشرق والفرب. وثمة 
اعتقاد أن فيثاغورس الذي آثر تأثیرا عمیقا في أفلاطون قضی شطرا من حیاته 
في مصر حيث تعلم بعضا من الفلسفة الهندية. وغير خاف أن الفلاسفة العراة 
کانوا من الوضوعات التي آثارت فضول الفکرین في العالین الا غريقي واليوناني 
قدیما . كذلك کان الرهبان البوذيون معروفین في العالم الهيليني. ومن السلم به 
أن القدر الأكبر من هذه العلومات هي معلومات تأملية نظرية وغير مسسة على 
شواهد وبراهين موثقة. وان كنا نعرف عن يقين أن الامبراطور الهندي آسوکا 
(۲۲۸قم) عمل على نشر التعاليم البوذية إلى ما وراء حدود بلاده» وأرسل 
البشرین الرهبان في بعثات في اتجاه الغرب يحملون رسالة بوذاء وترجموا بعضا 
من مراسيمه المستوحاة من البوذية إلى اللغتين الإغريقية والآرامية. بيد أن غزو 
الإسكندر القدوني sigh‏ عام 77 ق.م يمثل أهم حدث درامي موثق تاريخيًا عن 
الحوار بين الشرق والغرب. وحري أن لا ننسي أن الإسكندر الذي تعلم على يدي 
أرسطو لم يكن معنيًا daza‏ بالغزو العسكري والتوسع السياسي, بل واضح أن مثله 
(٭) الإمبراطورية الهخامشية: Achaemenid Empire‏ وتسمى أيضا الامبراطورية الفارسية 
الهخامشية (۲۳۲۰-۵۵۹قم). أكبر إمبراطورية عرفها التاريخ القديم. امتدت من آسيا الوسطي 
وأفغانستان وشمال باكستان والعراق وشمال السعودية وشرق المتوسط ومصر غربا حتى أجزاء من 
ليبيا. حققت إنجازات ثقافية واقتصادية مهمة إلى أن هزمها الإسكندر. المؤسس هخامش 
(أخمينيس). وأشهر الملوك من بعده قورش وقمبيز الأول [الترجم]. 








الهوس بالصین 


الاعلی أيضا هو «عقد زواج بين آوروبا وآسیا» (انظر هابفاس ۱۹۸۸ : ۷). ولیس 
من شك في أن الاسکندر ورفاقه كانت لدیهم بعض العرفة عن الهندء وآنهم 
اغتذوا على قصص رواها المؤرخ الا غريقي کتسیاس الكنيدي (توفي (Pat‏ 
صاحب العدید من المؤلفات عن بلاد فارس والهند . واصطحب الاسکندر معه في 
حملته کثیرا من daw Mall‏ نذکر من بينهم فيرو مسس مدرسة الشك. وواضح 
أنه بذل الجهد للتعرف على الأفکار الدينية والفلسفية السائدة في الأراضي التي 
أخضعها لسیطرته. وکم هو جدير بالاهتمام تأمل إلى أي مدی أفضى هذا 
الوضع إلى تبادل حقيقي للأفكار. ونلمس Lindy‏ بعضا من التوازیات الحقيقية بين 
نظرة «النساك» الهنود من مثل غوتاما بوذا من ناحية. وبين أفكار الشکاك من 
ناحية آخری. )3 كان Leads‏ معنيًا بالام ومعاناة البشر والحرص على تحقیق 
حالة من رباطة الجأش من خلال التهذیب والانضباط الذهني. وثمة فیلسوف 
آخر اصطحبه الاسکندر» ویدعی آونسیکریتوس الذي لم يتأثر فقط بضبط 
النفس عند الفلاسفة العراة الهنود وقدرتهم على تحمل آشکال من الألم شدید 
القسوة من دون شكوىء بل رأى في عریهم تعبيرا عن «الوقف الطبيعي » 
وانتمائهم إلى مبادی أخلاق الطبيعة. واتخذ الفلاسفة الاغریق العروفون باسم 
الکلبیین هذا العامل في نقدهم لأعراف الاغریق. 

وحین یصل بنا الحدیث إلى التأثير الحتمل للفکر الهندي في السيحية نعود 
آدراجنا ثانية إلى نطاق التأمل والتخمین النظریین والی مظاهر التوافق التي 
تستنفر الفكر. وثمة تخمینات مند منتصف القرن التاسع عشر بشآن الروابط 
التاريخية الحتملة بين المسيحية والبوذية. ونجد في الحقيقة بعضا من آوجه 
التماثل الثيرة للانتباه بين الاثنين التي تستصرخنا بالحاح Lille‏ لتفسیرها. 
وسوف نعود إلى دراسة وقحص هذه التخمینات بتفصیل آکثر في الفصل 
الخامس. ولکن يجب علينا في الاونة الراهنة أن نؤكد أن انتقال الأفكار من الهند 
إلى الفرب مع بداية التاریخ اليلادي لیس آبدا بالأمر بعید الاحتمال. من وجهة 
نظر تاريخية بحتة. وسبق أن آشرنا إلى انتشار الارسالیات التبشيرية التي بعث 
بها آسوکا في اتجاه الفرب. والی انفتاح الاغریق للتأثیر الشرقي. علاوة على هذا 
فان عبادات آورفیوس ودیونیسیوس ومیشراس (*) التي ازدهرت في کل آنحاء 


(*) آورفیوس شاعر وموسیقار أسطوري. والأورفية ديانة سطورية |غريقية. ودیونیسیوس اله الخمر 
والقصف والعربدة وتمجید الخصوبة في الطبيعة عند الاغریق. ومیثراس all‏ النور عند الفرس [الترجم]. 
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العالم الا غريقي الروماني والتي ریما قدمت نموذجا للکثیر من جوانب العقيدة 
والعبادة المسيحية مع کل مظاهر تطورها في القرون الأولی التي آعقبت السیح. 
يجمع بینها یقینا تراث مشترك مع دیانات الهند . ونعود لنقول إن القسط الأکبر 
من هذا الرأي تخميني, وان ثمة تساولات بشأن أولوية هذا على ذاك لا یزال من 
الصعب الاجابة عنها. ولکن الشيء اليقيني في هذا كله أن أي محاولة لفصل 
التراث الفريي عن التراث الشرقي هي محاولة جد مصطنعة. وعلی الرغم من 
صعوبة تحدید وتتبع خطوط مباشرة SL‏ الا أن في الامکان فهم تطور 
السيحية على نحو أفضل خاصة ما یتعلق باهتمامها بالروح ونزوعها الصوفي إذا 
ما بحثنا آصول نشأتها داخل سياق أوسع نطاقا. ونظرنا الیها باعتبارها جزءا 
من تراثات آوسم نطاقا مما تحدثت die‏ الروایات العتمدة OY‏ 

زد على هذا أن ثمة مؤشرات تدل بوضوح على أن الأفكار الغنوصية (*) 
التي كان لها دور مهم في التطور الباكر للعقيدة السيحية. تأثرت بالفكر 
البوذي والهندي. وجدير بالذکر أن WS‏ من كليمنت (توفي ۲۲۰م) وأوريجين 
GLS )2۲۵۲ - 141)‏ مواطنين من مواطني الاسکندرية. وعلى دراية جيدة 
بعديد من جوانب الفلسفة الهندية. ونجد عددا من التوازيات المثيرة للانتباه 
بين أفكار الفنوصیین. من Jia‏ الاهتمام بالروح وحياتها الباطنية ومصيرها 
وبين الأفكار المألوفة في الشرق ('). فضلا على هذا فإن الفيلسوف الروماني 
أفلوطين (**)  7١6(‏ ۲۷۰م) علم في الإسكندرية ثم أصبح رائدا مهما في 
صياغة الأفلاطونية الجديدة المسيحية والتراث المسيحي الصوفي. ومعروف 
اهتمامه الكبير بالفكر الشرقي. وسفره إلى بلاد فارس التماسا لهذا الفكر. 
ولعل ما هو أكثر إثارة من حالة الفكر الغنوصي ما نراه من توازيات مثيرة بين 
فكر آفلوطین وبعض الأفكار الفلسفية في التراث الهندي A)‏ 

واجْتّزئ الحوار بين أوروبا والشرق نتيجة التوسع الفاجن للإسلام في القرن 
السابع الميلادي. ثم استؤنف ثانية مع الرحلات البطولية إلى الصين خلال القرن 
الثالث عشر التي قادها الأخوان الفرنسیسکان بلانو كاربيتي ووليام روبروك. 
Gnostic dase sitll )*(‏ مذهب العرفان. أو العارفية. هي مدرسة عقائدية وفلسفية نشأت حول 
القرن الأول الميلادي تقول بأن المادة شر. وبأن الخلاص يأتي عن طريق المعرفة الروحية [المحرر]. 
(**) القلاسفة كليمنت وأوريجين وآفلوطین فلاسفة مصريون ميلادا ونشأة وآصولا. ولكن ينسبهم 
البعض إلى روما نظرا إلى حياتهم العلمية في الإسكندرية - آو مدرسة الإسكندر خلال العصر 
المسمى الهيلينستي [ الترجم ]. 
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وکذلك الرحلات الأكثر شهرة التي كان على رأسها نیکولو ومارکو بولو. وحري أن 
نشير إلى أن ما اتسمت به هذه الاتصالات من طبيعة غامضة ضاعفت من 
النظرة المغلقة إلى العالم المميزة للعصور الوسطىء ومن ثم لم تسمح بأي تلاق 
فكري حقيفي بين الشرق والغرب. ولكن هؤلاء الرحالة أحدثوا تأثيرا مهما إذ 
آثاروا من جديد اهتمام الفرب ببلدان الشرق المحفوقة بالأسرار والخيال 
والأساطير. لقد كان الشرق بالنسبة إلى الغرب في العصر الوسيط «لايزال أرضا 
يسكنها بشر يسيرون على قدم واحدة ولهم رؤوس کلاب. وتعيش فيها حيوانات 
من نوع وحيد القرن والغريفين!*). والعقارب المجنحة والنمل المنقب عن الذهب 
وفردوس سردية التكوين في الكتاب القدس وشعب يأجوج وم أجوج» (الموند 
1 : ۸۵). ولكن هذه الحملات البحرية شهدت البدايات الأولية لتكوين 
سلسلة جديدة تماما من الاهتمامات والمعتقدات الخاصة بالشرق التى اضطلعت 
بدور بالغ الأهمية في بناء الفروض الخيالية والفكرية للعقل الأوروبي (*). 


الجيزويت ورؤية جديدة عن الصين (كاتاى) 

قصتنا عن تلاقي التنوير بالأفكار الوافدة من الشرق» خاصة من الصین, تبدأ 
برحلات الاستكشافات الكبرى وما تلاها من توسع للقوى الاقتصادية والسياسية 
الأوروبية في القرنين الخامس عشر والسادس عشر. ومن ثم فإن أي محاولة 
لفهم تلاقي عقول أوروبا وآسيا يتعين النظر إليها في إطار هذا السياق. لقد 
كانت هذه البطولات بمنزلة إعلان عن بداية فترة مكثفة لاستکشاف المناطق 
البحرية في جنوب وشرق آسياء ومهدت كذلك الطريق للتوسع السريع في 
التجارة والتواصل. وطبيعي أن هذا التوسع تولد عن. مثلما أفاد في تیسیر 
التغيرات الاقتصادية الثورية والتغيرات السياسية الحادثة في أوروبا آنذاك O‏ 

ولكن الحوافز التي أججت هذا التوسع الدرامي والملصيرى الأوروبى تجاه 
الشرق حوافز مرکبة. وتشتمل على عوامل كثيرة تتراوح ما بين الانفتاح الفكري 
الجدید. والفضول المعرفي التولد عن حركة النهضة وصولا إلى الحاجة إلى توسیع 
الأسواق وتفادي الاسلام في محاولة البحث عن طرق للتجارة ممتدة إلى الشرق. 
ولکن ریما كان الحافز الديني على قدم الساواة من حیث الأهمية. والحقيقة أنه 
ظل عاملا Lage‏ في الکثیر جدا من أعمال دراسة وتصنیف وتأويل آفکار الشرق 


(*) الفریفین griffin‏ حیوان خرافي نصفه بشر ونصفه آسد [الترجم]. 
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على مدی القرون التالية. Gig‏ كانت الدوافع الأساسية التجارية أو السياسية طويلة 
Gall‏ إلا أن الرغبة في هداية آرواح «الکفرة» في آسیا إلى الایمان الصحیح. كانت 
الأساس الحقيقي الذي بدأت منه مهمة التوجه إلى عقل الشرق واکتشافه. وهکذا 
كانت مهمة الارسالیات التبشي رية للجيزويت التي تمثل كتائب الصدام للثورة 
الكاثوليكية الناهضة للاصلاح وتغلغلت في sight‏ والصین والیابان خلال القرنین 
السادس عشر والسابع عشر. ومن هنا وفد إلى الوطن آوروبا آول فهم تفصيلي 
Sal‏ وثقافة الشرق. واستهدفت هذه الارسالیات یقینا تحویل «الوشیین» عن 
عقیدتهم إلى العقيدة الكائوليكية. ولکن مع هذا يجب ألا ننسی أن قساوسة 
«جماعة یسوع» لم یکونوا من التعصبین أو انجیلیین محدودي الأفق, بل کانوا على 
درجة عالية من التعلیم والثقافةء استوعبوا المثل العلیا التي رسمها العقل التفتح 
للحركة الإنسانية في عصر النهضة. وطوروا نظرة إكبار واحترام للحضارة الصينية 
بخاصة ولفلسفتها الکونفوشية وآدابها ومؤسساتها. وبعثوا إلى آوروبا روایات 
مفصلة 41299 عن معتقدات وممارسات الشعب الذي سعوا إلى «هدایته». وترجموا 
آیضا بعضا من التون الكلاسيكية للکونفوشية إلى ALSAN‏ والتي صدرت للمرة 
الأولی عام ۱۱۸۷ في باريس تحت عنوان Sr‏ ونفوشی وس فيلس وف الصین 
«Confucius Sinarum Philosophus‏ وقرئت التقاریر والترجمات على نطاق واسع 
في آوروبا خلال الفترة الأخيرة من القرن السابع عشر. وکان للأفكار التي نقلتها 
إلى الغرب آثرها العمیق في العقل الاوروبي وقتذاك. وآسهمت على نحو عمیق في 
الجدل الأيديولوجي الذي كان داثرا على مدی فترة التنویر. وقامت بدور في 
صياغة بعض الأفکار الركيسية لهذه الفترة الزمنية. الأمر الذي تحقق بوسائل لم 
تصادف اعترافا Lal‏ في أغلب الأحيان. 

وکانت للجیزویت خطتهم الخاصة في حدود الهام الرسومة لهم. وطبيعي 
أن كانت هذه الخطة هي هداية الصینیین. وآدرکوا أن انجاز هذا الهدف 
يستلزم بالضرورة فهم نظرة الصین إلى العالم. والدخول معهم في نوع من 
الحوار. وبذلك کانوا حسب هذه الرؤية آول باحثين استشراقیین. وآول من 
نقلوا إلى الغرب صورة عن الفلسفة الكونفوشية والنظرة الصينية إلى العالم. 
ویعبر عن هذا المؤرخ کولن ماکیراس بقوله: «تمثلت الحصلة النهائية في أن 
آوروبا القرن الشامن عشر عرفت الكثير عن الصین» (۱۹۸۹: (TV‏ وعلی 
الرغم من أن الجیزویت أخفقوا في النهاية في تحويل الصینیین إلى 
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السيحية. إلا آنهم نجحوا نجاحا باهرا في تفسير الصین للغرب (الرجع 
نفسه - ص۳۰). وکشف هذا التفسیر حتما عن خطة التبشیر. إذ اعتقدوا 
آنهم بعقدهم مقارنات عن كثب بين الفروض الفلسفية الأساسية لكل من 
الصین والمسيحية سوف یکون بالامکان البرهنة على أن الصینیین سیتبتون 
آنهم آصحاب رؤية تتويرية تهلهم لتلقي وقبول الرسالة السيحية OY‏ وترتبت 
على هذا نتائج من بینها آنهم اتجهوا إلى رسم صورة الصینیین باعتبارهم 
شعبا متقدما LEMS!‏ وسياسيًا یحکمه حکام حکماء ذوو ale‏ عظیم عمدوا 
إلى ترسیخ المبادئ الفلسفية الأساسية الخاصة بالأخلاق والجتمع على 
آساس من عقل بشري كلى. ویتضمن هذا الرأي بعض عناصر صادقة. ذلك 
لأن الصین کشفت آنذاك عن خصائص للحكمة السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية التي تتمناها أوروبا لنفسها وقتذاك وتحسد الصين عليها. بيد 
أنها في الوقت نفسه اشتملت على جرعة قوية من البالفة والنظرة المثالية 
التي خدمت أهداف خطتهم هم. علاوة على هذا. تصور الجيزويت حكام 
الصين الفلاسفة في صورة من أرسوا دعائم إيمان بالرب على أساس من 
النور الطبيعي للعقل. وهذا فرض من شأنه أن يجعلهم يتصورون أن من 
السهولة بمكان هداية الصينيين وتحويلهم عن عقيدتهم. ولكنه فرض لم يحظ 
بقبول آخرين من المجادلين من أمثال بايل صاحب خطة مختلفة عن خطة 
الجیزویت. والذي أكد أن المثقفين الصينيين هم ملحدون في الحقيقة. 

علاوة على Jai‏ التقارير والتون. عمد الجيزويت إلى إنجاز أسلوبهم 
الفريد في الارتباط التأويلي بالأفكار والممارسات الدينية للصين. ويمثل هذا 
وسيلة من بين وسائل أخرى كثيرة إيذانا ببدء الحوار الوشيك بين الشرق 
والغرب. وسرعان ما أدرك الآباء البشرون الأوائل. من أمثال ماثيو ريتشي؛ 
فور وصولهم إلى الصين أنهم لا يتعاملون مع ثقافة بدائية. بل مع حضارة 
عريقة تضارع. بل ريما آقدم. من حضارة أوروباء وآن لشعبها ميراثا من لفة 
وأدب ومنظمة عقيدية معقدة ومتقدمة شأن ميراث ومنظومة المسيحية. لذلك 
كان من العبث تماما السعي للاطاحة في سهولة ويسر بمعتقدات ولغة 
الكونفوشية وإبدالها بالإيمان المسيحي. ومن ثم بدا لازما نوع من المواءمة 
والتوفيق ولو في المظاهر أو الشعائر. لذلك فإن ما فكر ريتشي وخلفاؤه في 
عمله هو تأويل هذه العقيدة بدلا من قمعهاء (غاي 1577 :£0( والعمل 
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لا باعتبارهم غرباء يسعون إلى فرض طائفة غريبة تماما من الذاهب 
والمارسات على الصینیین آبناء البلد. بل التسلل للنفاذ إلى أعماق قلب وروح 
الصین. ورآوا أن يعملوا آولا على تبني تعاليم وعادات الدارسین 
البیروقراطیین. أي کبار الموظفين في الدولة. ثم العمل بذکاء ودقة على 
ملاءمة الشعائر الكاثوليكية مع الأعراف والمارسات الکونفوشية. وتراوحت 
هذه الاستراتيجية ما بين اتباع آمور تبدو سطحية نسبیّا من مثل استخدام 
الملابس الكونفوشية أثناء إقامة شعائر القداس والصلاة. وحتى مسائل أكثر 
إثارة للجدل تتعلق بملاءمة أفكار كونفوشية من مثل عبادة السلف وحتى فقه 
الإلهيات المسيحي. ومع مرور الزمن ظهر آباء يتحلون بروح أكثر جسارة. من 
مثل الأب فوبيلي في الهند . والتمس هؤلاء سبيلا لعمل ملاءمة لسانية/تأويلية 
(هرمنيوطيقية) بين التون القدسة الشرقية والسيحية. الأمر الذي تجاوز 
حتما حدود أصول العقيدة. أي الأرثوذكسية. ونلحظ أن المسؤولين عن 
مرجعية أصول العقيدة. أي الحراس القيمين على الأرثوذكسية في روما لم 
يكونوا راضين دائما عن هذه الجهود» ورأوا فيها نهجا خطيرا يخفف من نقاء 
الإيمان الكاثوليكي. وآأخیرا. وفي عام ۰۱۷۶۲ أصدر البابا أوامره بإيقاف هذه 
التجرية الجسورة للحوار بين الثقافات JOO‏ 

وسرعان ما تواترت عقب تقارير الآباء الجيزويت تقارير من الرحالة. ومع 
انتصاف القرن الثامن عشر توفر كم كبير من الكتابات عن حضارات آسیا 
العظيمة التي تستثير الحماس والحوار بين فئات المتعلمين في أوروبا الذين 
أصبحواء بنص كلمات أحد المؤرخين «مخبولين بما لديهم من رؤية عن كاثاي 
(الصين)» (إدواردس ۱۹۷۱ : ۱۰۳). والحقيقة أنه في عام ١٥٥۱ء‏ بل قبل أن 
يتدفق على أوروبا فيض تقاریر الآباء الجيزويت. نشر الفرنسي غوبوستيل كتابا 
عنوانه «عجائب العالم» عمد فيه إلى تأكيد تفوق الشرق على الفرب. ومضى 
إلى أبعد من هذا حيث زعم أن المسيحية ليس لها احتكار حقيقة الوحي الإلهي. 
وأكد أيضا أن «الفهم الشرقي هو الأفضل في العالم». وتصور اليابان نوعا من 
يوتوبيا العقل الطبيعي (الاقتباس من بوسما ۱۹۵۷ (THA:‏ وجدير بالذكر أن 
المتحمسين الأوائل للشرق من أمثال بوستیل اضطروا إلى الاعتماد على شذرات 
من المعلومات غير الوئقة. ولكن في عصر فولتير والموسوعيين توفر عدد من 
الدراسات المنهجية عن آسياء من أشهرها دراسة تاريخية في أربعة مجلدات عن 
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الصین. تألیف جان بایتیست دو هالد وعنوان ترجمته الانجليزية عام HAYYI‏ 
«تاریخ الصین العام». وصدرت طبعته الفرنسية قبل هذا بعام واحد . واتصف 
هذا العمل شأن کتابات كثيرة جدًا للجیزویت خلال هذه الفترة بالاطراء الشدید 
للصين وامتداح كل جوانب الحياة الاجتماعية والفكرية فيها علاوة على عقد 
مقارنات كثيرة مع أوروباء ليست في مصلحة أوروبا. 
وكم هي مثيرة قائمة المفكرين الذين أبدواء منذ التنوير وما قبل التنوير, 
اهتماما يتجاوز حدود الاهتمام العابر بالفلسفة الشرقية. وتضم هذه 
القائمة مفكرين من أمثال مونتيني ومالبرانشء وبايل وولف ولیبنتس 
وفولتير ومونتسكيو وديدرو وهيلفتيوس GUS‏ وآدم سميث (۰ إذ افتتنوا 
جميها بفلسفة الصين وسلوك الدولة ونظامها التعليمي. وعمدوا بكل 
الوسائل الممكنة إلى أن يصطنعوا منها مرآة يرون فيها أنفسهم ويدرسون 
am of‏ القصور الفلسفية والمؤسسية في أوروباء ورأوا فيها نموذجا يحفز 
إلى إنجاز إصلاح أخلاقي وسياسي. ووجدوا فيها كذلك أداة لتجريد 
المسيحية من كل ادعاءاتها بالتفرد . وجدير بالذكر أن غويوم بوستيل رأى 
الشرق في القرن السادس عشر نوعا من اليوتوبيا (زعم أنها يوتوبيا 
حقيقية على عكس اليوتوبيا الخيالية التي حدثنا عنها توماس مور). 
واتخذ من صورة الشرق سببا لتوجيه اللوم والدعوة لإصلاح العقيدة 
المسيحية بعد ما لحقها من ضلال وتحلل. وأكثر من هذا أنه في أواخر 
۹ء ويعد أن انحسر الهوس بالصينء قال بيير بوافر: 
تقدم لنا الصين صورة تأسر الألباب عما يمكن أن يكون عليه العالم 
كله إذا ما أضحت قوانبن هذه الامبراطورية هي القوانين النافذة في کل 
الأمم. اذهب إلى بكين. وام لا عينيك بالنظر إلى أعظم البشر 
(کونفوشیوس)؛ انه الصورة الحقة والكاملة للسماء. 
(الاقتیاس من داوسون (O08 VAY‏ 
وکم من مرة استخدم الفکرون الشرق آداة يهجون بها المؤسسات الأوروبية 
والدعوة إلى إمعان النظر فيها بعيني io pel‏ آجنبي. واتخذوه عدة آدبية ساعدتهم 
على صرف آنظار الرقیب الرسمي. ولعل آشهر الأعمال في هذا الصدد کتاب 
مونتسکیو «رسائل فارسیة». الذي صدرت آول طبعة dia‏ عام ۰۱۷۲۱ ویحدتنا 
مونتسکیو في کتابه هذا عن اثنين من وجهاء الفرس سافرا إلى باریس وسجلا 


التنویر الآتي من الشرق 


ملاحظاته ما عن مظاهر الخطاً والخطل في الحياة الاجتماعية والأعراف 
الفرنسية. وثمة أمثلة آخری مهمة نذکر من بینها GUS‏ مارکیز دارجان «رسائل 
صینیة». الصادر عام ۰۱۷۳۹ ویستخدم ا مؤلفان في کتابیهما الصین الوثنية وسيلة 
لانتقاد وهجاء أخلاقيات وسلوکیات أوروبا المسيحية. وإذا كانت الصين 
الكونفوشية هي موضوع الاهتمام الرئيسي. فإن كونفوشيوس نفسه بلغ درجة 
العبادة «القدير الراعي للتنوير» كما عبر أحد المؤرخين ساخرا (رايخوين ۱۹۲۵ : 
.(VV‏ وكتب لاموث لوفويير في مطلع VIY‏ كراسة عنوانها «فضيلة الزنادقة». 
نراه هنا يضع كونفوشيوس بقوة ندا على قدم المساواة مع حكماء الغرب. وبعد 
ذلك بمائة ale‏ أعلن ماركيز دارجان أن كونفوشيوس أعظم من أنجبته البشرية. 
ولقد كانت هذه الآراء نموذجا لما يقال في تلك الفترة © 

وشهدت الأعوام الأخيرة جدلا واسعا وخلافا بشأن مصداقیة تأويلات 
التنوير للكونفوشية. وتعتبر هذه التأويلات يقينا أكثر تعقدا من حيث المفاهيم 
وأكثر انتشارا من حيث الواقع التاريخي مما اعتقده «الفلاسفة ومعلموهم من 
الجيزويت. وتضمنت رواياتهم عناصر كثيرة من التفكير الإسقاطي والقائم 
على الأمانيء سواء من حيث الفلسفة الکونفوشية» وكذا ظروفها الاجتماعية 
والسياسية. وهكذا نزعوا إلى النظر إلى ما سٌمي «الكونفوشية الجديدة» ‏ 
وهو المصطلح الذي اصطنعه الجيزويت في القرن السابع عشر ۔ باعتبارها 
إفسادا للكونفوشية القديمة التي تغلفلت فيها حتى النخاع معتقدات خرافية. 
ولم يكن ثمة فهم واضح وواف. بل ولا حتى اهتمام حقيقي لطبيعة الطاوية 
والبوذية ودورهما على مدى كل شبكة الحياة الثقافية والفكرية في 
الصين (''). وسوف نخطی إذا أنكرنا أن فترة التنوير شهدت افتتانا مذهلا 
كشف aie‏ الفهم الأوروبي لالاطار الفلسفي والسياسي للصین. مما تولد dic‏ 
تعاطف حقيقي ورغبة أصيلة صادقة للتعلم منه. ولكن من الواضح. كما هي 
الحال على سبيل المثال في مسألة ما إذا كان الكونفوشيون يؤمنون بآلهة أم 
لاء آن هذا الفهم نعي وشوه على آيدي اوروبا المعاصرة آنذاك. حتى ليمكن 
القول إنه صياغة أوروبية. وهکذا. فمثلما نزع الجيزويت إلى أن يروا 
الكونفوشية في ضوء مشروعهم هم. كذلك كانت الحال بالنسبه إلى 
«الفلاسفة» الذين صاغوا تأويلاتهم في ضوء أفكار التتوير. وعكست 
تأويلاتهم بذلك فلسفتهم السياسية والصورة الطوباوية التي تمنوها لأوروبا 
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بعد أن تتحول. ولکن أيّا كانت دقة التصورات الأوروبية عن الصین. فإن 
الصين أضحت يقينا مدمجة بقوة في وعي التنوير الأوروبي وتمس كثيرا من 
جوانب الحياة الفكرية والثقافية لهذا الوقت. وسوف ندرس في القسم التالي 
بعض أبرز مفكري هذه المرحلة ممن ساهموا في هذه العملية. 


Ahd‏ سفة » والصين 

نبدأ باثنين من المفكرين سبقا الموجة العظمى للهوس بالصين في Landy’‏ 
ولكنهما استبقا القضايا التي كانت الشغل الشاغل لهذه الموجة بوسائل جديرة 
بالاهتمام. أول هذين المفكرين كاتب المقالات الفرنسي العظيم ميشيل دو مونتيني 
(۱۵۳۳ - ۱۵۹۲). وهو داعية opie‏ في الدفاع عن الأخلاق الإنسانية وناقد 
للتعصب الديني في أيامه. والتقط سریعا بعض شذرات وقصاصات من 
المعلومات الجديدة التى وصلت من الشرق آنذاك. وسرعان ما استخدمها 
لأغراضه السجالية. واعتمد في كثير من مقالاته على مثال الصين بغية تشجيع 
قرائه على تبني نظرة أرحب وأكثر انفتاحا إزاء الشؤون الأوروبية. وحثهم على 
تأمل «العالم وإلى أي مدى هو أكثر اتساعا وأكثر تنوعا من عالم القدماء أو حتى 
العالم الذي اكتشفناه نحن بأنفسناء (۱۹۵۸ (TOY:‏ ویوضح المؤرخ دافيد لاش أن 
مونتيني اعتاد أن «يستخدم الشرق لمؤازرة قضاياه عن عدم يقين العرفة. والتنوع 
اللانهائی في العالم والشمولية الكونية للمبادی الأخلاقية» (۱۹۷۷ : (YAY‏ 
ونلحظ أن اهتمام الفیلسوف الفرنسي مالبرانش (۱۱۳۸: ۱۷۱۵) يمضي إلى ما 
هو آعمق. معبرا عن الاهتمام واسع النطاق بالصین منذ آیام مونتيني. ويحكي لنا 
کثیرا عن الدور الذي بدأت الفلسفة الصينية تؤديه في الحياة الفكرية وقتذاك. 
وأجدني هنا في حاجة إلى الاشارة إلى كراسة کتبها بعنوان «حوار بين فیلسوف 
مسيحي وفيلسوف صيني بشأن وجود وطبيعة الرب». ونرى العنوان واضح 
الدلالة جدا في الإشارة إلى ما تضمنته الفلسفة من حافز جديد للتفاعل بين 
الثقافات. ويعرض في كراسته الكونفوشية باعتبارها إحدى صور فلسفة سبينوزا 
وهو ربط كان شائعا في أيامه. ونلحظ آن الحوار مصمم لبیان الجمود 
الأصولي «الأرثوذكسي» لموقفه. وليس المهم هنا هو فقط تسليم مالبرانش بأن 
قراءه على ألفة بالکونفوشية. مفترضا أنهم سيدركون علاقتها الوثيقة بموضوع 
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التنویر الذین أتوا من بعده. إن الفلسفة الشرقية أضحت منتشرة کسلاح Ja‏ 
يجري استخدامه لتحقیق أهداف آوروبية خالصة. وهذه استراتيجية سنصادفها 
في کثیر من سیاقات الفکر منذ ذلك التاریخ وحتی یومنا هذا LCD‏ 

واستمر اهتمام بيير Job‏ )1161 ۔۱۷۰۹) بالشرق وطور ما كان عليه 
مونتيني. إذ كان مثله Lins‏ باستثماره سلاحا مؤثرا في الجدل الدائر. 
خصوصا في ما یتعلق بهجومه على مناخ التعصب الذي أعقب وقف العمل 
بمرسوم نانتس (*) عام .۱٦۸١‏ والتزم بایل منهجا هداما کان له تأثیره 
القوي على الفکرین «الوسوعیین» في القرن الثامن عشر. وکان بايل عضوا 
فى جماعة من الفلاسفة الرادیکالیین تسمی الفکرین الأحرار Les‏ 
Libertins‏ الذین تمیزوا بمنهج الشك الناهض للتسلط واتخذوا من الصین 
آداة فعالة في صراعهم ضد الكنيسة الرسمية. واستخدموا تاریخ الصين 
القدیم ساسا لهدم التاریخ الزمني التقليدي الذي تحدث die‏ الکتاب 
القدس. واستتمروا الوقف التتویری للصین القائم على التسامح. كما يبدو 
في ظاهره للهجوم على التعصب الديني والاضطهاد داخل البلاد . ویعبر 
عن هذا آحد المؤرخين بقوله: «کان بايل يمثل آوج الانجاز لسلسلة ممتدة 
من الفکرین الذین استثمروا مثال الصین في محاولتهم تحریر آنفسهم من 
آنماط الفكرة الفروضة مسبقا» (غاي (VYY : ۱۹٦۳‏ وإذا كان مالبرانش 
معنيًا بالدفاع عن رؤيته الخاصة للديكارتية. فان بایل - على خلاف ذلك 
یرصد جهوده الفلسفية لتقویض دعائم کل الدعاوی الدينية واليتافيزيقية 
بشآن امتلاکها للحقيقة. ol pig‏ في مؤلفه الشهیر «القاموس التاريخي 
والنقدي » لعام ۱۱۹۷ ينبري للشك في الفروض الفلسفية التي تشکل 
آساسا لکل عقيدة مذهبية. ولم یقصر جهده على علماء الالهیات فقط. بل 
وأيضا الفلاسفة من آمتال سبینوزا ولیبنتس. وسعی بهذا من أجل تأسيس 
دعائم مبداً التسامح. علاوة على هذا. نراه على عکس الجیزویت يؤكد أن 
الصینیین ملحدون. وهذه نظرة استهدفت بیان أن الایمان السيحي بوجود 
إله لیس شرطا مسبقا ولازما من أجل تأسيس نظام أخلاقي صحیح 
في المجتمع. 
)+( مرسوم نانتس Edict of Nantes‏ : قانون أصدره هنري الرابع ملك فرنسا في .1058/4/١5‏ يمنح 


الحرية الدينية وكامل الحقوق المدنية للبروتستانت الهوغونوت. وينص على أن تدفع الدولة رواتب 
للقساوسة. والسماح بالعبادة العامة قي فرنسا دون العاصمة باريس. ورفضه كهنة الكاثوليك [المترجم]. 
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ویعتبر فولتیر (۱۱۹۶ - ۱۷۷۸) دون آدنی ریب الرائد الفرنسي لنزعة حب 
الصین التي راجت آنذاك. قدم أعمالا درامية من مثل «یتیم الصین ۱۵۳0۳6110 
de 12 chin (1755)‏ وقصصا من متل «زادیغ «Zadig‏ (1748). واقتدی بالنهج 
الاستشرافي السائد في آیامه. من حيث استخدام شرق من نسج الخیال كوسيلة 
للامساك بمرآة نقدية تکشف الأعراف الأوروبية. ولکنه عرض آراءه في الفلسفة 
الكونفوشية في صراحة واضحة ودون مواربة في کتابه «مقال في 
الأخلاق» )1756( Essai sur les moeurs‏ واستثمره ليشن هجوما مباشرا على 
المؤسسات السياسية والدينية في أيامه. وأكد هنا التفوق الأصيل للفلسفة 
الأخلاقية الصينية. وكذا تفوق نظام الصين السياسي الذي زعم أنه لا يرتكز على 
أرستقراطية Alyy‏ بل على مبادئ عقلانية. وزعم في GUS‏ «المقال»: Lilly‏ نجد في 
الشرق أقدم حضارة على الإطلاق. وأقدم شكل للأدیان: ومهد جميع الفنون, لذلك 
كله فإن الغرب مدين بكل شي ء للشرق». ونحن لكي نفهم هذا الادعاء الطموح إلى 
حد ما نجد لزاما أن نطرح جانبا فكرة أن فولتير تناول الشرق بروح الباحث المنزه 
عن الفرض. لقد نذر حياته كلها لمهمة محددة» هي قلب نظام المسيحية الرسمي 
القائم كما تجسده الكنيسة والدولة. وهذا هو عين ما حدث في كتابه «رسائل 
فلسفية» استخدم اسمي نيوتن ولوك من إنجلترا لشن هجوم ضد المؤسسات 
الفرنسية. وهكذا جند «الصين الكونفوشية» لحساب معركته ضد الطفيان 
والتعصب والتحجر والجمود الذي يتصف به النظام القديم. وسبق له أن تعلم من 
معلميه القدامي, الجیزویت. أن كونفوشيوس فيلسوف ورجل دولة مثالي. وعقلاني 
من الطراز الأول الذي لم يقصر جهده على الدعوة لفلسفة سياسية متحررة من 
الجمود العقائدي الديني. بل كانت مثله العليا أساسا للنظام السياسي الهادئ 
التتاغم الذي عم الصين وفق الاعتقاد السائد. 

واستخدم فولتير الصين أيضا سلاحا لشن هجوم ضد الكنيسة 
الكاثوليكية التي أطلق عليها اسم «العار L'infame‏ واقتدی فولتير بالموقف 
الرائد للجیزویت. وعلى خلاف موقف بايل الذي ذهب إلى أن الصين أمة 
لا تمرف الرب. لذلك أكد فولتير أن الكونفوشيين مؤمنون بالاله, وآن إيمانهم 
برب هو الأعلى فائق القدرة لا ينبني على الإيمان النظري العيني الجرد. بل 
على النور الطبيعي للعقل. وأعتقد أن عبادة هذا الرب تكاد تكون خلوا تماما 
من أى ممارسات خرافية من مثل عبادة الأيقونات والاتجار بالعجزات. وأنها 
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مقتصرة بالکاد على الشماثر والطقوس الوسمية التي یودیها الامبراطور مع 
طقوس تعبر عن احترام الوتی. وذهب فولتیر إلى أن الکونفوشية نجحت في 
تهيئة أساس لبناء نظام آخلاقي واجتماعي. وهو النظام الذي بدا آکثر فعالية 
وتأثيرا من نظیره في آوروبا . وأوحی هذا لفولتیر أن الصرح اللاهوتي الکبیر 
الذي أقامته المسيحية JS‏ ما تضمنه من معتقدات خرافية وشمائر ننوء 
بزخارفها. علاوة على مؤسساتها الفاشلة. هي جمیمها آمور لا لزوم لها 
وإفراط يزيد على الحاجة. وکان Lindy‏ یمقت ما سماه «نفاية الایمان بتعدد 
الأرباب» المعروف في الشرق خاصة في الهند. علاوة على أنه اقتداء 
بالجیزویت مرة ثانية ‏ كان یضمر احتقارا للبوذية والطاوية. إلا انه «کان يؤمن 
بأنه وجد في الملكة الوسطی (الصین) الزهرة التي تجسد الدین التسامح 
من دون جمود ومن دون كهنة وقساوسة. أي وجد بكلمة واحدة «الريوبية 
الخالصة» (YOO: VANY)‏ 

آنجز فولتیر جانبا Lage‏ في صياغة خطة تدميرية آخری ضد السيحية, 
من شأنها أن تکشف بوضوح کبیر الامكانية الثورية للخطاب الاستشراقي. إذ 
أن موضوع أصل نشأة السلالة البشرية والحضارة من بين موضوعات 
السجالات الکبری التي حمي وطیس الجدل بشآنها طوال فترة التنویر. 
وترتبط هذه القضية بمسألة عمر کوکب الأرض. ونعرف. وفق الرؤية 
الأصولية الأرثوذكسية أن سلسلة نسب البشرية تحددها خطوط aale‏ 
أساسية وردت في الکتاب القدس. وتفید. لیس الأمر فقط أن البشرية من 
نسل آدم وحواء. بل إن حضارات العالم یمکن تتبع تاریخها وصولا إلى ابراهیم 
والاسرائیلیین. ومع نمو الدراسات والبحوت وتوسع نطاق الوعي الأوروبي 
نتيجة رحلات الاستکشاف في کل آنحاء الکوکب أصبحت هذه الرؤية العيارية 
موضع شکوك ونقد برزت جمیعها من مصادر متباینة. وکان اکتشاف 
الحضارات الکبری في الشرق خاصة, والاعتراف بقدم تاريخ ouall‏ والهند 
إلى آماد زمنية بعيدة يعني أن ما كان يراه البعض أن الأولوية التاريخية 
لاسرال الى Ghats‏ عنها الاب القدس اضبحت آمرا موضع هك مین 
وها هو إسحق فوسیوس في کتابه بعنوان «عن القدم الحقيقي للعالم». 
الصادر عام ۰۱۱۱۰ یتحدی التسلسل التاريخي الوارد فى الکتاب القدس. 
زاعما أن الحضارة الصينية تعود إلى عام ۲۹۰۰ ق مء ومن ثم فهي آسبق 
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تاريخيًا من الطوفان بنحو خمسمائة ale‏ وسرعان ما تلقف فولتیر هذا 
الرأي. ليؤكد تناقضه الواضح مع آراء آصول العقيدة الأرثوذكسية التي تقول 
بأولوية التراث اليهودي - السيحي. كذلك بدأ اكتشاف قدم الديانات الهندية 
يمثل موضوعا يحظى باهتمام الباحثين آنذاك. وتوصل فولتير إلى نتيجة 
مفادها أن الهند هي أقدم ثقافة في العالم. وأننا نجد هناء وليس في 
إسرائيل» جذور التوحيد. 

Lily‏ أن نعتبر اهتمام فولتير بالقضية التي دار بشأنها جدل طويلء وهي 
التسلسل الزمني لتاريخ العالم والبشر كما ورد في الكتاب المقدس» إنما يمثل 
جزءا من مشروع أكبر كان شفله الشاغل على مدى سنوات كثيرة. ونعني بهذا 
مشروع وضع تاريخ عالمي. ويعترف المؤرخ كولن ماكيراس بأهمية هذا الشروع. 
إذ يلحظ أن فولتیر هو «أول من حاول في أي أمة كتابة تاريخ للعالم. والذي 
لا يتضمن فقط ثقافته هو. بل وأيضا ثقافات الحضارات في آقصی الأرض» 
(۱۹۸۹ :40(. واشتمل هذا العمل على فصلین عن الصین. علاوة على عدة 
فصول آخری عن بلدان آخری غير أوروبية. وتحدث فيها صراحة لكي يوضح 
أن ثمة حضارات كبرى أخرى إلى جانب حضارة آوروباء والتي هي على أقل 
تقدير مماثلة لها من حيث العراقة ومكافئة لها من حيث الانجاز. وحري أن 
ندرك أن هذا موقف لم يكن يسيرا قبوله حتى في تلك الفترة التي من المفترض 
آنها عصر تنوير. ولكن هذا الرأي في القرن الثامن عشر كان بمنزلة إهانة 
عميقة وتجریح للتراث الذي ظل زمنا طویلا يؤكد تفرده ومكانته الخاصة 
المميزة في سياق الترتيب التاريخي للأمور. بل وفي السياق الكوني ONY)‏ 

وجدير بالإشارة أن استخدام فولتير صورة الصين التي هذبها ونقاها 
الجيزويت لمهاجمة وهدم النظام الرسمي وأصولية أو أرتوذكسية الكنيسة 
والدولة كررها وهذبها كثيرون من معاصريه. نذكر من أبرزهم ديدرو محرر 
«الإنسيكلوبيديا». وكذا الفيلسوف هلفیتیوس. كان هذان المفكران ممثلين 
بارزين لما سمي «التنوير الراديكالي.» وأضفيا على الاستشراق من حيث 
النظر إلى المسيحية سمة سلبية وهدامة في جوهرها عند التطبيق نظرا 
إلى إيمانهما بضرورة الإطاحة الكاملة بالنظام القديم قبل إبداله بنظام 
جدید . وثمة وجه آخر لهذه العملية ربما أقل راديكالية في توریته. وكان 
يمثله الفيلسوف الألماني العظيم ليبنتس .)۱۷۱١ VIET)‏ كانت له علاقات 
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كشيرة متواترة مع إرساليات الجیزویت التبشيرية. وآبدی منذ شبابه الباکر 
اهتماما کبیرا بالأفکار الوافدة من الصین. وضمت مکتبته الشخصية قرابة 
خمسين LES‏ عن الصین. وإذا كانت کتابات فولتیر عن الصين متناثرة وغير 
منظمة منهجيّاء فإن لیبنتس على العکس. قدم عملين Lag)‏ أهمية جوهرية 
من حيث هذا الوضوع. أحدهما في عام ۹۷٦۱ء‏ وعنوانه الصين الجديدة 
6 ۰0۷15511۳70 وهو مجموعة تقارير ورسائل من إرساليات 
الجيزويت. ويمثل إسهامه هنا في التصدير الذي كتبه في سبع عشرة 
صفحة. وكتابه الثاني رسالة عن الفلسفة الصينية صدرت عام ۰۱۷۱۸ تحت 
عنوان «مقال عن ale‏ الإلهيات الطبيعي في الصين». وزعم في هذه 
الدراسة. شأن فولتير من بعدہ: أن الصبن صاغت لنفسھا Lis‏ طبيعيًاء 

يرتكز على العقل دون الوحي CO‏ ونظرا إلى أن ليبنتس شخصية تنتمي 
إلى الكنيسة الرسمية أكثر من فولتیر؛ لذلك لم تكن مهمة العمر بالنسبة 
إليه هي تدمير الوضع القائم. بل البحث عن مبادی للتناغم يمكن على 
هديها التوفيق بين الأحزاب الدينية والسياسية التحارية في آوروبا . واتخذ 
الصين حليفا في كفاحه من أجل تحطيم الحواجز الأخلاقية والروحية التي 
تمثل عازلا بين الانسان والإنسان» (غاي (AV: ۱۹١۳‏ ويوضح هنا دافيد 
مونجيللو أن هذا البحث الذي بدأ كرد فعل إزاء الصراعات المستمرة بين 
الكاثوليك والبروتستانت اكتسب يعدا عالميًا. واقتدى ليبنتس بالجيزويت 
«fil gl‏ والتمس سبيلا لإرساء سس لعقد اتفاق يشمل المعمورة كلها ويقوم 
على أبعاد كوكبية حقیقیةء بحيث يكون فيه دين الغرب القائم على الوحي 
مساوقا على قدم المساواة مع علم الإلهيات الطبيعي والأخلاق في الصين 
.)٩ : ۱۹۷۷(‏ وقاده اهتمامه بالفلسفة الطبيعية الصينية إلى تحليل نظرتها 
الميتافيزيقية العضوية المميزة. ومفهومها عن التناغم الكوني القائم على 
تکامل الأضداد. ويلاحظ أنه على الرغم من وجود بعض الاختلاف بشأن 
مدی ما يدين به ليبنتس للفلسفة الصينية, الا أننا نجد بعض نقاط التوازي 
الواضحة بين نظريته عن الموناد التي يرى فيها أن جميع آوجه الکون ۔ 
كالمرآة ‏ یعکس بعضها Lines‏ وتعمل معا في تناغم. وبين المذهب الصيني 
عن التفكير المترابط العلاقات. حيث جميع أجزاء الطبيعة تتلاحم وتتعاون 
مع بعضها تلقائيًا دون توجيه خارجي OY‏ 
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وتتجلی اهتمامات لیبنتس بالعمورة كلها واضحة في بحثه عن لغة عالیة. 
وجدیر بالذکر هنا أن البحث عن مثل هذه alll‏ لغة آدم وحواء لم يكن شیئا 
يتفرد به لیبنتس. إذ إن کثیرین من الفکرین التمیزین في عصره بمن فیهم 
بیکون وبویل وبایل وهارتلیب وشافتيسبري انشفلوا بالبحث Lac‏ سمي «لفة 
بشرية Lingua Humana‏ والتي یمکن أن تشجع على تقدم التعلیم وتقضي 
على آسباب الشك وتتعالی على الفوارق الطائفية والقومية. علاوة على هذا 
فانه ]13 كانت مثل هذه اللغة تتطابق مع اللفة التي آودعها الرب للبشرية, 
فإنها لذلك تبشیر بالنفاد إلى آسرار الخلق القدسية. وهيأت الصین للیبنتس 
دعامتین تدعمان هذه الفكرة الخارقة الاستشائية. وأولی هاتبن الدعامتبن 
هي الطبيعة التصويرية للفة الصينية ذاتها التي یمکن اعتبارها لغة آقدم 
وألصق بالطبيعة من لغات آوروبا اللفة من حرف آبجدية تجريدية. ولهذا 
بدت اللفة الصينية الرشحة لتمثل لفة آدم الأصلية. 

وطبيعي أن القول بامکان أن تکون اللفة الصينية دون العبرية هي اللفة 
الأسبق على لغة بابل ليس بالأمر الذي يصادف قبولا لدی السیحیة 
الأرثوذكسية. والحقيقة أن مفكرين کٹراء حتى قبل ليبنتس كانت لهم 
تخميناتهم بشأن أن تمثل اللغة الصينية لغة آدم الأولى. ونذكر من بين هؤلاء 
فرنسيس بيكون وجون ويب الذي قدم صياغة جيدة لهذه الفكرة في كتاب له 
بعنوان «مقال تاريخي يمثل اجتهادا لاحتمال أن تكون لفة إمبراطورية الصين 
هي اللفة البدائية» (VVA)‏ وتمثل الدعامة الثانية الرمزية الثنائية في كتاب 
التحولات او الآى شيخ Ching‏ 11 وهو ٹین قدیم مبتي على ملاحظة اولية 
تفید أن الخط یمکن إما أن یکون متصلا أو غير متصل. وأن بالامکان - على 
هذا الأساس ۔ بناء منظومة رمزية مركبة بغرض أن توفر توجيها أخلاقيًا 
وعمليًا. وعرف ليبنتس GUS‏ التحولات «الآي شينغ» عن طريق الجیزویت. إذ 
قدمه له الأب بوفيه الذي كان مثل ليبنتس ins‏ بدراسة المعاني والدلالات 
السحرية للأرقام. واكتشف في هذا الكتيب أنه ليس مجرد كتيب في العرافة 
بل مفتاح egal‏ جميع المنظومات السحرية, بل الأساس في الحقيقة لعلم 
عالمي. ومعروف جيدا أن لیبنتس تصور إمكان عمل منظومة أعداد مزدوجة. 
وهذه هي المنظومة التي تمثل الآن الأساس لأغلبية عمليات تشغيل الحاسوب 
(الكمبيوتر). ولكن الشيء الذي لم يكن واضحا بعامة هو أن هذا الأمر لم يكن 
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بالنسبة إليه مجرد مخطط رياضي. بل جزء من مشروع أكثر طموحا لبناء 
علم تفاضل وتكامل عالميين. ورأى كذلك أن مثل هذه اللغة يمكن أن تسهم في 
تحقيق التوافق, ليس فقط بين الفرق الدينية المتحاربة في أوروباء بل أيضا 
بين أمم آسيا وأوروبا C9‏ 

ويمكن النظر إلى ليبنتس من نواح كثيرة باعتباره آخر عمالقة مفكري 
النهضة. وخليفة مارسيللو فيشينو وبيكو ديللا ميراندولاء وذلك في بحثه عن 
فلسفة كونية أو فلسفة دائمة philosophia perennis.‏ ويبدو أن هذا مصطلح 
نحته ليبنتس نفسه. وعقد الأمل على أن تستطيع هذه الفلسفة الكونية أن 
تضم وتؤالف جميع الفلسفات الأخرى وتقودنا على الطريق إلى تحقيق 
التناغم الكوني بين جميع الأمم. وعلى الرغم من أنه ظل صادقا Gag‏ لأصوله 
البروتستانتية. ظن أن بالامکان بعد عملية تنقية ید والحفاظ على کل ما هو 
صحیح ونفیس في جمیع التراثات الفكرية للأمم في العالم أن نثبت نثبت بالبرهان 
العملي الانسجام الأساسي بين جميع المذاهب الفلسفية في الشرق وقي 
الفرب. ومن ثم نضع أسس التوافق الفلسفي. وهکذا نراه في کتابه «مقال عن 
الأول). وشي ch'i‏ (الطاقة الحيوية) یمکن مقارنتها بل ومطابقتها مع مفاهیم 
فلسفية غربية. ویمکن أن نؤسس على هذه القاعدة اللب الشترك بين 
المعتقدات الفلسفية. وهنا تتجلى لاهتماماته دلالات عملية مهمة. من بينها 
تأسيس «جمعفیه 4 برلين للعلوم» (وأصيح اسمها يعد ذلك أكاديمية بروسيا 
الملكية للعلوم) في عام انا فرری قطي هذه اسيا رسد لقت 
الطريق إلى الصين واكتشافها والتبادل الحضاري بين الصين وأوروبا 
(الاقتباس من رايخفين ۱۹۲۵ :۸۱). وأعد خططا لتأسيس أكاديمية ممائلة 
في موسكو واكتشاف طريق بري إلى الصين عبر روسيا. 

والملاحظ أن الباحثين كثيرا ما يغفلون أهمية لیبنتس ذ في الحوار بين 
الشرق والفرب. ونستطيع أن نطالع باهتمام تعليقات كثيرة ديق ة على كتبه 
دون أن نجدء ولو إشارة عابرة إلى أهميته وتأثيره العميق في هذا المجال. 
والجدير ذكره هنا أن كتاباته في هذا الشأن لم تترجم إلى الإنجليزية إلا 
بعد عام ۰۱۹۷۷ ويقول إن. بي. جاكوبسون معربا عن فجیعته لهذا : «ظل 
ليبنتس المفكر الذي شاءت كتب تاريخ الفلسفة أن تغفله وهو JLI‏ 
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الرئيسي للأفكار الأسيوية إلى آوروبا في القرن السابع عشر» AATA)‏ 
1 ولکن مع هذا فان حماسه للصین ترك آثرا واضحا في عدد من 
معاصریه. وآشهر هوّلاء الفیلس وف کریستیان وولف VIVA)‏ - ۱۷۵۶) تلمیذ 
ليبنتس. الذي آصبح فيما بعد الشارح الرئيسي للتفکیر العقلاني في 
آلمانياء كما كان له آثره العمیق والهم في کانط . درس وولف الکونفوشية 
عن كثب» واستوعب تماما تعالیمها الأخلاقية التي حظیت بتقدیر بالغ منه. 
ونراه في محاضرة شهيرة له بجامعة هول عام ۱۷۲۱ یصرح ob‏ تعالیم 
کونفوشیوس الأخلاقیةء حتی إن كانت ترتکز على الضوء الطبيعي للعقل 
دون الوحي؛ هي ند وکفء للتعالیم الأخلاقية المسيحية. ودفع Oly‏ 
الکونفوشية بمنزلة دفاع مقنع عن فكرة الأخلاق الطبيعية. وتأسیسا على 
هذا نری آنها تتفق تماما مع ما يؤمن به من مقدمات فكرية عقلانية. 
وآثارت المحاضرة ‏ كما كان متوقعا - ثائرة زملائه البروتستانت الأصوليين 
(الأرتوذکس). واستطاع هوّلاء أن یخططوا لفصله من الجامعة وابعاده من 
بروسیا. بيد أنه عاد آخیرا إلى منصبه وحقق له هذا الحادث شهرة واسمة 
بين علماء آوروبا الذین رأوا في وولف شهیدا لقضية العقل LON)‏ 

وتأثیر نزعة الاستشراق عند لیبنتس موضع شك. إذ یوضح دافید 
مونجیللو أن خططه من أجل العمورة في شمولها لم تثمر إلاء ربماء مع 
تأسيس الأمم المتحدة في القرن العشرين (انظر مونجيللو ۱۹۷۷ : ۱۳۶). 
ورأى كذلك أن تعامله الفكري التأويلي «الهرمنيوطيقي» مع كتاب الاي شینغ 
(التحولات) ارتكز على فهم خاطی لذلك النص: الذي أبدى اهتماما به لم 
يتجدد ثانية الا في القرن العشرين. ولكن فضية الفيزيوكراتي قرانسوا 
كيزناي )1144 - ۱۷۷۶) تقودنا إلى حكم مختلف تماما. إذ على الرغم من أنه 
مفكر Jai‏ أصالة من لیبنتس, تبدو بصمة نظريته الاقتصادية واضحة على 
العالم الحديث برمته. وجدير بالإشارة أن مصطلح «فيزيوكراتي» يعني Dapa‏ 
«سيادة قانون الطبيعة». وصدرت نظرية ale CUS‏ ۱۷۵۸ في كتابه «الجدول 
الاقتصادي «Tableau Economique‏ وتتبني على الإيمان بأن ثروة الأمم 
مصدرها في التحليل النهائي الأرض والزراعة. ومن ثم فإن الاستثمار الكامل 
لهذه الثروة رهن تحرير المنتجين من فيود السلطة الحاكمة ومن تدخلها بحيث 
تعمل بحرية القوانين الطبيعية للسوق (كما نقول نحن اليوم). معنى هذا أن 
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السوق شأنها شأن أي شي ء آخر في الطبيعة خاضعة للقانون الطبيعي. وآن 
تحریر آنشطتها من القیود غير الطبيعية والاصطناعية سيودي حتما لیس 
فقط إلى تحقیق الثروة بل أيضا إلى السعادة والتناغم للجمیم. 

وأدت آفکار كيزناي الثورية إلى التحرر من الأصولية أو الأرتوذكسية 
الاقتصادية التقليدية السائدة في dogs‏ والمعروفة باسم الميركانتيلية ‏ التي 
يمكن وصفها بأنها النظير الاقتصادي للنزعة السياسية المطلقة. ويبدو 
واضحا تأثيره العميق على نظريات السوق الحرة عند آدم سميث. بيد أن 
الشيء الذي أسقطته في الفالب الأعم الروايات عن مكانة كيزناي في الفكر 
الحديث هو دينه للصين. هذا على خلاف ما كان معروفا في أيامه. إذ كان 
الشائع عنه وصفه بأنه «كونفوشيوس الأوروبي «. وتحمل الرسالة التي كتبها 
عن الصين عام ۱۷٦۷‏ العنوان التالي: «نظام الحكم الاستبدادي في الصين». 
وقد يظن القاریٗ أنها تتضمن انتقادا للصين. وحقيقة الأمر أنه لم تكن لتروقه 
بعض الممارسات السائدة في هذا البلد من مثل العبودية. ولكن يجب ألا يغيب 
عن الذاكرة أن عبارة نظام الحكم الاستبدادي لم تكن تعني أبدا رؤية انتقادية 
في نظر «الفلاسفة». ومن ثم كانوا ينظرون إلى الصين باعتبارها نموذجا من 
نوع حكم الفرد الطلق «الأوتوقراطي » الذي كان يؤثره مفكرو التنوير. ويعني 
هذا الحكم عندهم أنه لا يرتكز على نزوة تعسفية لحاكم فرد بل يخضع 
لسيادة حكم القانون: وأن محور اهتمام المستبد وشفله الشاغل هو تحقيق 
السعادة للشعب. وإنجاز التناغم بین جميع مظاهر النشاط الاجتماعي. ورأى 
كيزناي» شأن الكثيرين جدًا من معاصریه. أن الصين تمثل مجتمعا مثاليًا وهي 
النموذج الذي یتعین على أوروبا أن تحذو حذوه. وقال في معرض مناقشته 
للاستبداد في الصين: «خلصت من التقارير المكتوبة عن الصين إلى أن 
الدستور الصيني مؤسس على فاعدة من القوانين الحكيمة والتي لا تقبل 
النقض ويفرضها الإمبراطور على الشعب ويحرص على الالتزام بها هو 
نفسه». علاوة على هذا كان كيزناي معجبا أشد الإعجاب بنظام التعليم 
الصيني الذي يعد الشباب للخدمة العامة عن طريق برامج صارمة للدراسة, 
ويحقق تقدمه من خلال امتحانات تنافسية. أي مسابقات. ولا غرابة في أن 
هذا الجانب من الصين استهوى «الفلاسفة» بعامة ورأوا فيه دليلا هاديا إلى 
نظام حكم على أساس الكفاءة والاستحقاق والتعلم دون الامتيازات والوراثة. 
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وحققت هذه النظرية آثرها فیما بعد إذ أدت إلى تطبیق نظام السابقات 
والنافسة عند الالتحاق بوظائف للخدمة الدنية في كل من فرنسا 
وبریطانیا OY)‏ 

ولکن استتمار كيزناي JL‏ الصین نجاوز کثیرا حدود مشاعر القبول العامة. 
إذ إن آهم مصدر استوحی dis‏ رؤيته هو بيين بوافر الذي طاف في الصین طولا 
وعرضا في رحلات واسعة النطاق بين عامي ۱۷۶۰ و۰۱۷۵ ورسم صورة وردية 
عن ouall‏ باعتبارها البلد الأكثر سعادة والأکثر نظاما وترابطا في العالم. لأنها 
مؤسسة على نموذج للنشاط هو الأقرب إلى أسلوب الطبيعة ذاتها في العمل. أي 
الزراعة. وتدعم الدولة عن وعي هذا المبدأ الأساسي وتعمل على تشجيع الزراعة 
وتحريرها قدر المستطاع من أعباء اللوائح والقوانين والضرائب. وعبروا عن هذا 
فلسفيًا بفكرة تفيد بأن الطبيعة تنزع إلى تحقيق حالة من التناغم والتوازن. وأن 
هذا لا يتأتى بفرضه قسرا وكرهاء بل بالاقتداء بأسلوبها هي طريقها أو الطاو 
الخاص بها its tao‏ 7*) . لذلك فإن وظيفة الإمبراطور ليست توجيه وإدارة 
الاقتصاد. بل ضمان احترام طرق الطبيعة. وهذا دور يغلب عليه الطابع الرمزي. 
وهكذا نرى الإمبراطور مع حلول كل ربيع يستهل موسم الزراعة بأول ضرية فأس 
وغرس أول بذرة. وهذه ممارسة شرعت فرنسا في محاكاتها في صورة موجزة 
على يدي لويس الرابع عشر. معنى هذا أن احترام الطبيعة واجب لا لأنها إلهية 
أو مقدسة أبدا - فهذه فكرة تستثير نفور «الفلاسفة» ‏ وإنما لأنها منظومة 
منظمة لذاتها تلقائيًاء وتنزع من خلال إنفاذ قوانینها إلى ghil‏ أفضل غلة 
للجميع. ويدرك الحاكم الحكيم أن أفضل سياسة. عند مستوى معين من 
التشغيل والادارة. هي بمعنى ما ألا يفعل شیئا. إنها سياسة يوجزها المفهوم 
الفلسفي المحوري وو وي C) wei - wu‏ , وترجمته إلى الفرنسية دعه يعمل 
Jaissez ~ faire‏ ويعلق على هذا المؤرخ بازيل غاي بقوله «يتعين على كل من 
المشرع والقانون الاعتراف بمبادئ... النظام الطبيعي. وأنهم بهذا يتوافقون مع 
(*) الطاو Tao‏ تعني في اللفة الصينية الطريق أو النهج. ومنها الطاوية. وهي مذهب الحكيم الصيني 
لاو تسو في القرن السادس قم [المترجم]. 
(**) وو - وي :wei - WU‏ عقيدة طاوية تتضمن معرقة متى يعمل المرء ومتى يمسك عن العمل. 
ويمكن ترجمة ggi‏ » إلى Yo‏ يملك». ولا يحق». «وي» إلى افعل. تصرف. اخدم على نحو كذاء أو احكم. 
والمعنى الحرفي «بلا عمل مجهد أو مرهق». والهدف تحقيق حالة من التوازن الكامل أو الاتساق مع 
الطاو. والنتيجة الوصول إلى صورة غير قابلة للمقاومة من السلطة الناعمة غير المنظورة فوق 
الموجودات (النفس والآخرین والبلد) [المترجم]. 
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المثل الأعلى الصيني وو وي. الذي أوحى الیهم دائما بنظرياتهم عن الحکم» 
(۱۹۱۲ : ۲۵۰). وهذا هو أيضا المبدأ ذاته الذي استوحاه كيزناي. والذي دخل 
على يدي تلميذه آدم سميث إلى التفكير الاقتصادي الحديث OM‏ 


الربوبيون ال نجليز والحدائق 

لم يحدث أبدا أن صادف حماس «الفلاسفة» في فرنسا مشاركة كاملة من 
جانب نظرائهم البريطانيين. هذا على الرغم من أن بریطانیا, ومنذ مطلع القرن 
السابع عشر. شهدت ما يؤكد تنامي الاحترام والاهتمام بفلسفة ودستور الصين 
ولكن بأسلوب يعبر بهدوء عن كشير من الأفكار كان التعبير عنها في فرنسا 
صارخا جهيرا. وذهب الديبلوماسي وكاتب المقالات سير وليام تمبل إلى أنه «لا 
نهاية لحصر جميع القرارات المتازة للصین. التي يبدو أنه تم التخطيط لها بعقل 
وحکمة. وتجاوزت JS‏ ما نصادفه في أي نظام حكم آخر في العالم». كذلك جون 
ويب الذي عكف على دراسة اللغة الآدمية التي سبق أن أشرنا إليها يوافق على 
هذا ویقول: «إذا التزم كل ملك في العالم بمبدأ سياسي ومقتضيات العقل 
السلیم. فإن LY‏ أن نتجاسر ونقول إنه صيني» (الاقتباس من مارشال ووليامز 
(YY: ۲‏ والجدير ذكره أن قناة بحر المانش لم تمثل حاجزا يحول دون انتقال 
آفکار بحوث التنویر ومن ثم ترجم عدد من المؤلفات الفرنسية إلى اللفة 
الانجليزية. نذكر على سبیل المثال LES‏ اسم صاحبه مجهول. صدر عام ۱٦۹۱‏ 
تحت عنوان «الأخلاق عند کونفوشیوس, الفیلسوف الصيني». وصدرت في 
الوفت نفسه تقریبا الترجمة اللاتينية للکلاسیکیات الصينية «کونفوشیوس 
الفیلسوف الصيني «Confucius Sinurum Philosophus‏ وأصبحت متاحة 
بالإنجليزية. هذا فضلا على سردیات الرحالة في الشرق من مثل روایات سير 
ality‏ شامبرز. وأسهمت هذه الأعمال كلها في تفذية كل من الخیال الشعبي 
وعقول الفکرین في بریطانیا خلال تلك الفترة. 

ولوحظ أن فریق المفكرين البريطانيين الأكثر استجابة لإغراءات الصين هم 
دون ريب الربوبیون الذين اعتادوا كثيرا الرجوع إلى الفلسفة الكونفوشية لدعم 
آرائهم. واستهدفوا بذلك تأكيد أن فئة المثقفين الصينيين يتفقون في الجوهر 
مع وجهة نظرهم. وحقيقة الأمرء وفق ما قال دافيد هیوم. أن الصينيين کانوا 
«فریق الریوبیین الوحيد المنظم في العالم» (۱۸۹۸ : ۱4۹). ويمكن القول اقتداء 
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بالأفکار التي عبر عنها آولا الشاعر الفیلسوف لورد هيربرت آوف شيريري 
(VLA - ۱۵۸۲(‏ أن الریوبیین کانوا يؤمنون بدین طبيعي برفض سلطة الكنيسة 
أو الوحي ولکنه دين قائم على «نور العقل» الفطري لدی کل إنسان. وآکد 
هیریرت أن بعضا من العتقدات الدينية الأساسية القائمة على العقل هي 
ملکیات كونية للبشرية وتمثل ركنا أساسيًا لجمیع الأديان المؤسسيةء هذا بینما 
الفوارق الطائّفية أو العرقية بشآن العتقدات ما هي الا تعدیلات آدخلت على 
حقائق كونية تأكد صدفها . والجديرة ملاحظته أن مثل هذه الفكرة كانت تعتبر 
في أيامها زندقة خالصة. لکن الریوبیین. واتساقا مع هذه الفكرة. مضوا 
شوطا أبعد وأكدوا أن العهد القديم في الكتاب المقدس ليس أبدا النص الديني 
الأقدم ولا هو الكلمة الوحيدة للرب. وانما هو فقط مصدر من بين مصادر 
أخرى عديدة للحقيقة الدينية. ومن ثم فإن المسيحية ذاتها ما هي إلا عقيدة 
دينية من بين عقائد دينية كثيرة تعتمد على السلطة الكلية للعقل البشري. 
وعمد بعد ذلك کاتیو تندال ۱٦١۷(‏ - ۱۷۳۲). وهو أكثر الربوبیین البريطانيين 
Lele‏ وتقافة. إلى التماس سبيل لدعم هذه الآراء. وذلك بالعمل ثانية على 
تأکید حقيقة التعاليم الأخلاقية الكونفوشية التي يرى أنها مكافئة للتعاليم 
المسيحية. وأكد أنها ترتكز على أسس عقلية دون الوعي. واستحسن فكرة 
ليبنتس بأن ترسل الصين بعثات تبشيرية إلى أوروباء بل ومضى إلى ما هو 
أبعد وأعلن «إنني لا أذهب إلى حد التفكير في أن مأثورات كونفوشيوس 
ويسوع المسيح م ختلفتان. إنني أرى أن المأثورات البسيطة والصريحة 
لكونفوشيوس سوف تساعد على توضيح ما غمض من آقوال يسوع» (الاقتباس 
من أبلتون ۱۹۵۱ :۵۰) OY‏ 

وربما كان آثر الصین في بریطانیا خلال هذه الفترة آوضح في الجالات 
الثقافية والفنية. وسوف یکون من الفید أن نلمقي نظرة عجلی على ASE‏ 
لیس فقط تقدیرا لذاتها. بل نظرا إلى روابطها الوثيقة بتاریخ آفکار تلك 
الفترة. وآصبح ذائعا داخل الوسط الأوروبي التأتير العمیق للتصمیمات 
الفنية الرئيسية الصينية في مجال فن الباروك وفن الروکوکو في هذه 
الفترة. وذاع كذلك آثرها في أساليب الرسم عند فنانین من أمشال واتو 
وبوتشر. فضلا على هذا ساد الحماس «لأسالیب الفن الصيني» والقدرة 
الذهلة على الملاءمة الأوروبية للأساليب الصينية في مجالات الأثاث 
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والأواني والنسجيات. وأصبح هذا رائجا على جانبي القنال وموثقا على نحو 
جيد خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر. ولعل الشيء الذي لم یکتشف 
بوضوح هو تأثير الصين في ظهور الوعي الرومانسي في منتصف سنوات 
القرن الثامن عشر. وحري أن نشير آولا إلى تطور فن الرسم بالألوان المائية 
في أعمال آلکسندر كوزين وابنه جون والذي آصبح شكلا شائعا للتعبیر الفني 
خلال الفترة الرومانسية وما بعدها. ولقد تأثر هذا الفن بقوة بتقنيات وطرق 
الرسم الصيني التقليدي. مما شجع على خلق علاقة أكثر مباشرة وتلقائية 
بين الفنان والعالم الطبيعي. ثانياء ولعله الأهم. هو تطور ما اصطلح على 
تسميته الحديقة الأنجلو ‏ صينية. وهذا هو التطور الذي ساعد على تحول 
المواقف بعيدا عن المثل العليا وعن الشكلية الكلاسيكية وعن الاطراد 
القياسي الكلاسيکي. وهي أمور سادت وكانت لها الغلبة خلال مرحلة 
التنوير. واتجهت المواقف نحو حس أكبر بالطبيعة وبالحرية. ويرى ميشيل 
سوليفان مؤرخ الفن إن صورة الحديقة الصينية التي نقلها إلى أوروبا سير 
ality‏ شامبرزء من بين أمور أخرىء أسهمت في استثارة «رد Jaa‏ ضد 
الحدائق الشكلية والهندسية في إيطاليا وفرنسا. وساعدت كذلك على ميلاد 
الحدائق الطبيعية التي كانت على قدر أكبر من التوافق مع الذوق الإنجليزي. 
ویعتقد بعض النقاد أن هذا Jal‏ كان له أثره الحاسم في تكوين المواقف 
الرومانسية تجاه الطبيعة» (انظر لافجوي (VAEA‏ ويرى المؤرخ آدولف 
رايخفين أن هذا التحول لم يتضمن فقط مجرد ثورة في تصميم الحديقة من 
حيث هي» بل كان تحولا عصريًا من عصر إلى عصر: في المواقف تجاه 
الطبيعة. والتحول من المواقف المرتبطة بالمثل العليا الأوغسطينية للتماثل 
الكلاسيكي والنسب الكلاسيكية إلى الرؤية الأكثر تحررا وخيالية وتلقائية 
التي ازدشرت خلال الفترة الرومانسية (انظر رايخفين ۱۹۲۵ : ۱۱۳) COO‏ 
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على الرغم من ذيوع الحماس للصين على نطاق واسع. لكنه لم يكن عاما 
وشاملا: وبداً يوا جه حالة من الانحسار الواضح مع نهاية القرن الثامن عشر. 
إذ مع هذه الفترة كان الهوس بأسالیب الفن الصيني: وبحب الصین, قد أكمل 
مسيرته وبلغ غایته, ومن ثم فقد تماما قوة الدفع نحو المزيد» (دواسون 
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۷ ) ) وأسهم احیاء الهيلينية عقب حفريات آثار بومبي في منتصف 
القرن في آفول الهوس بالصین. مثل ما حدث بسبب طرد البعتات التبشيرية 
السیحیة في ouall‏ عام ۱۷۷۰ . ولعل ما هو آهم وآبعد أثراء من حيث 
التباعد وطول الشقة بين الصین وأوروباء يتمثل في تنامي الشك في أن 
الصورة التي روج لها الأوروبيون المحبون للصين عن هذا البلد كانت صورة 
متضخمة إلى حد le‏ فضلا على الشك في أن صورة حكمة الصين 
ومؤسساتها السياسية والاقتصادية. وفلسفتها الأخلاقية: وممارساتها الدينية 
كانت إلى حد ما أميل إلى مجاملة الصين على عكس ما تؤكده وتبرره الوقائع 
(ماكيراس OP) )٤۱:۱۹۸۹‏ 

ويمكن أن نسجل وبشكل محدد هذا التحول في العواطف بين 
«الفلاسفة» خلال النصف الثاني من القرن الثامن عشر. ونجد هذا 
واضحا عند كل من ديدرو وهلفیتیوس, وكلاهما كان یوما ما من المخلصين 
في إعجابهم وافتتانهم بالصين. ولكننا نراهما وقد تراجعا عن حماسهما 
السابق. وها هو دیدرو. الذي وضع الشعب الصيني في الإنسيكلوبيديا عند 
مرتبة تضارع على الأقل مرتبة الأوروبي في الثقافة والحضارة: إذا به 
ينظر إلى التقارير التى تتحدث عن الممارسات الأخلاقية والدينية السامية 
للصينيين على أنها تقارير منحازة وغير علمية. ونراه كذلك يقدم فكرة 
الهمجي النبيل (*) Noble Savage‏ . لتکون Wis‏ أعلى لكي تحذو أوروبا 
حذوه. ونلحظ أن هلفيتيوس في كتابه «عن المقل De L'esprit‏ يدين 
المديح المفرط لنظام الحكم الاستبدادي في الصين ويراه طفیانا غاشما. 
وقال فريدريتش غريم في عام ۱۷۷۱ إن عبادة الصين gle‏ وإسراف وذوق 
رديء. مؤكدا أيضا أن الصين نظام استبدادي غير مستنیر. وهذا رأي 
شجعه مونتسکیو: الذي اعتقد أن الدولة الصينية طفيان قائم على 
الخوف. Oly‏ الحرية السياسية أمر غير معروف في الشرق. بيد أن أقوى 
صوت مناهض لا هو صيني كان من دون شك صوت روسو. ونراه مثل 
ديدرو يتوق إلى أن يكون المثل الأعلى لأوروبا هو الیل أكثر تجاه الهمجي 
(*) الهمجي النبیل Noble Savage:‏ وتعني الإنسان ابن الطبيعة. الذي يعيش Lady‏ لقوانينها الطبيعية 
ويفكر ويعمل وفقا للعقل الطبيعي. ويعرف الرب والخلق تأسيسا على دين طبيعي أي الفطرة؛ ويكون 


بعيدا عن كل مظاهر الانحياز العقيدي للحياة والفكر في العصر الحديث. وكان الرأي في عصر 
التتوير أن هذا هو الإنسان الذي يتعين أن تنشده أوروبا [المترجم]. 





التنویر الآتي من الشرق 


النبیل. وبدا له أن الصيني ینعم بوجود آکثر اصطناعا وآبعد عن الطبيعة 
من حياة مثیله الأوروبي. ویصف الصین في کتابه هیلواز الجديدة 
Nouvelle Heloise‏ بأنها ee‏ مثال آخر لحضارة متحللة. بحیث alas‏ 
بینها وبين الحياة الطبيعية للبدائي. واستطرد لیعلن أنه «ما من خطيئة إلا 
وهم على وشك الوقوع قیها. وما من جريمة ليست شائعة بینهم» (الاقتباس 
من رایخفین ۱۹۲۵ : ۹۶). ونذکر آخیرا کوندرسیه في کتابه الشهیر 
«مخطط عام لصورة تاريخية للعقل البشري « (۱۷۹۲). إذ يرسم معالم 
صورة تقدم الجنس البشري بدءا من البربرية وحتی التتویر. ویعرض 
الصین بکل ما تفتقر إليه من حرية باعتبارها Ladle‏ للتقدم السياسي 
والأخلاقي. وهکذا. بینما بدت ثقافة الصین یوما ثقافة نقية ومثيرة للفکر. 
إذا بها الآن تأخذ طابع الخمول والبلادة مقابل ما تتحلی به آوروبا. حسبما 
هو مفترض. من فوة ونزوع إلى التقدم. وتواری حب الصین لیفسح الطریق 
لحماسة استشراقية جديدة ‏ إلى الهند OY)‏ 


«یمکن أن نفسر افتتان 
الفکرین الألمان بالهند. 
تفسيرا جزئياء على أساس 
أن الروح التنامي للتحرر 
القومي الذي تصاعد نتيجة 
الثورة الفرنسية. دفع كثيرين 
منهم. وهذا وجه المفارفقة. 
إلى النظر إلى الروابط 
القديمة الفترضه مع الهند 
باعتبارها وسیلة لتاکید 
هوینهم الخاصة المیزة» 
الولف 


التحول إلى الهند. 
عصر الروهانسیه 


الهند والر ومانسیون 

بینما كانت الصين هي موضوع الاهتمام 
الرئيسي عند فلاسفة التنویں فإن الهند هي 
التي استحوذت على العقول والخیال عند 
الرومانسيين. توارت الصين في الحقيقةء وريما 
أفل نجمها تماما من حيث الاهتمام الفلسفي 
الجاد وعلی مدی القرن التاسع عشر, بل أضحت 
بدلا من ذلك. موضوعا للازدراء إلى حد کبیں 
وللاستعلاء العنصري من جانب الفرب. ویعد أن 
كانت الصين نموذجا للاستنارة السياسية 
والأخلاقية أصبحت في عيون الأوروبيين حضارة 
فاسدة منحطة. وها هو إلكسيس دو توكفيل 
عالم السياسة العظيم في القرن التاسع عشر 
رأى أنه «ليس من الفهوم آبدا ISU‏ اضطر 
الفیزیوکرات في القرن الثامن عشر إلى هذا 
الإعجاب الشديد بالصين» (برنال ۱۹۸۷: ۲۳۸). 


التنویر الآتي من الشرق 


ویجب أن نذکر من بين آسباب تقلب القلوب على هذا النحو؛ ما آبدته الصین 
من موقف عدائّي متزاید باطراد تجاه الإغارات الفربية. وهو ما جعلها تضع 
نهاية لذلك. وتفلق الباب abel‏ الارسالیات السيحية ومعاملتها الذلة للمهمة 
الديبلوماسية لكل من آمهرست ماكارتتي d)‏ وهو موقف بدا صادما ومهینا 
للمشاعر القومية المتعاظمة في آوروبا . ولکن یمکن القول على الستوی 
الفكري البحت إن الفکر الصيني في ضوء مراجعة الفکرین الأوروبیین کف 
عن الاستجابة للجدید من السائل والاهتمامات التي کشفت عنها الفترة عقب 
التتویر. وهکذا فاٍن الجسر الواصل بين الطرفین الذي بدا واعدا للفاية في 
القرنین السابع عشر والثامن عشر توقف إلى حد کبیر فجأة OY‏ 

وکانت الهند في الحقيقة معروفة لدی «فلاسفة» التتویر. عرفوها بداية 
عن طریق تقاریر ارسالیات الجیزویت. كما أن كما کبیرا من العلومات عن 
هذه الحضارة أصبح میسورا في آوروبا بدءا من القرن السابع عشر وما بعده. 
ومع انتصاف القرن الثامن عشر شهدت آوروبا مناقشات واسعة النطاق بشأن 
الهند بين المشقفين الأوروبیین. وأبدى فولتیر وآخرون نظرة إكبار تجاه 
الهندوسية کمتال لدین ربوبي طبيعي, تمتد أصوله العريقة إلى زمن آعمق من 
زمن السيحية واليهودية. ولکن مؤسسات الهند السياسية لم تثر الاحترام في 
النقوس, وكذلك أساطيرها وآلهتها المتعددة على نحو مسرف. فضلا عن 
المبالفة في الطقوس والشعائر. كل هذا كان موضع سخریة من جانب 
«الفلاسفة». كذلك فإن ممارسات من مثل السوتي 501166 E)‏ آثارت لدى 
كثيرين من كتاب هذه الفترة إحساسا بالسمو الأخلاقي . ويلاحظ هنا بيتر 
مارشال أنه «على الرغم من تعاظم الفضول المعرفي بشأن الهندوسية فإن 
موقف جمهرة الاوروبیین الذين تواصلوا معها تراوح Letts‏ بين السخرية 
والاشمئزازء (۱۹۷۰: ۲۰). فضلا على هذا فإن ما افترضه البعض بتميز 
الهند بأخلاقيات «السكينة» و«حب العدم» إنما نظر إليه الأوروبيون كعلامة 
على حضارة في طريقها إلى التحلل والأفول. وبدت بالمقارنة بالصين حضارة 
أخمدت النور الطبيعي للعقل. وأصبحت. كما ذهب کانط. حضارة مغشوشة 
(*) أول بعثة بريطانية دبلوماسية إلى بلاد الصين ۱۷۹۲ لفتح طرق التجارة وتوثيق العلاقات. على 
رآسها لورد أمهيرست وجورج لورد فيسكونت ماركتني [المترجم ] . 


(**) طقس هندوسي قديم يقضي بدقن الزوجة وحرق جٹتھا مع زوجها المتوفى علامة على الوقاء. 
وأن حياتها انتهت بنهايته [المترجم]. 
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بالخراقات الكثيرة التى دخلتها (اافتباس من هابفاس ۱۹۰۸۸: ۱۱ ). وطبيعي 
أن التأملات الميتافيزيقية والنوازع «الصوفية» التى تسود الفكر الهندي كانت 
متضارية مع الذوق التتويري . بيد أن هذه الجوانب تحديداء ود تفییر 
صفاتها وخصائصها من خلال العدسات الأوروبية. هي التي ظهرت لتعكس 
بوضوح وجلاء الاطار الرومانسي للعمل والتي تعامل معها الرومانسیون 
بحماسة شديدة. 
وجدير بالإشارة أن الاهتمام والحماس للأدب والأفكار الهندية 
خلال الفترة الرومانسية شاعا بالقدر الذي شاع به الاهتمام بالصين 
خلال العصر السابق علیها. وهذا الاهتمام هو الذي دفع رايموند 
شواب إلى إحياء فكرة البعت الشسرقی Oriental Renaissance‏ )* 
وهي الفكرة التي أثارها فريدريتش شليغيل موضوعا للجدل في مطلع 
الاهتمامات الثقافية والفلسفية لهنه الفترة أفضيا إلى ثورة 
dal ai‏ من مستوی الثورة نفسها التي حدثت مع النهضة في القرن 
إحياء هذا المناخ في القرن التاسع عشر نشأ مع وصول أول نصوص 
سنسكريتية إلى أوروبا... إذ أدى إلى حدوث تأثير مساو للتأثيرالذي 
حدث في القرن الخامس عشر ننيجة وصول مخطوطات إغريقية 
ومعلقین بيزنطيين على إثر سقوط القسطتطينية. 
(شواب ۱۱۰۱۹۸6) 
)+( البعث الشرقي Oriental Renaissance‏ : اقترنت الحضارة الغربیة الصناعية الوليدة بكثير من 
مظاهر السخط والقلق والإحباط وخيبة الآمال والوعود وانهيار القيم التقليدية مع العديد من المظالم 
الاجتماعية. وتحرر كثير من مفكري القرن الثامن عشر من وهم الحرية والاخاء والرخاء. وبدأت 
تروج ثقافات الشرق مع بحوث علماء الغرب ورحلاتهم إلى مختلف بلدان الشرق أقصاه وأدناه ممثلا 
في حركة الاستشراق. وأولى الفلسفات التي راجت فلسفة وحكمة الصين وفنونها وغير ذلك؛ ثم 
الهند والشرق الأدنى وبالي ونيبال... إلخ. وبلغ الافتتان بالشرق أوجه في العصر الرومانسي (۱۷۹۰ 
- ۱۸۱۵). وعكف الفرب على دراسة لفات الشرق وفتونه القدسة وفك ألغاز اللغات القديمة 
وحضاراتها . وأدى هذا الاطلاع الواسع والدراسات المكثفة إلى ما يسمى البعث الشرقي, بمعنى إحياء 
Sa‏ وفلسفات الشرق حسبما وردت في الخطوطات والتون القدسه المهددة بالنسيان والضياع 
وإخضاعها للدراسة العلمية. وحدث ذلك آثره العميق الثقافي والفكري والاجتماعي والفني في 
كثيرين من مفكري الغرب. مثل شوبنهاور ونيتشه وغوته وآمیرسون وغيرهم [الترجم]. 
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إن تدفق سيل المخطوطات الإغريقية من الإمبراطورية البيزنطية المنهارة 
هو الذي حفز النهضة الإيطالية. وكذلك وبالأسلوب نفسهء تصاعدت سريعا 
النهضة الشرقية نتيجة انهيار إمبراطورية الفول في أواخر القرن الثامن 
عشر وفتح آبواب شبه القارة الهندية على مصاريعها للمصالح السياسية 
والتجارية لفرنسا وبريطانياء وهو ما أدى بدوره إلى ترجمة ودراسة المتون 
السنسكريتية على أيدي الباحثين الأوروبيين O‏ 

وكما هي الحال في فترة التتویر. كان الدافع الفكري الأول للاستشراق 
الجديد لا يتمثل في عمليات بحث منزهة عن الغرض: بقدر ما كان أساسا 
في تنامي الإحساس بزوال الأوهام المتعلقة بأنماط الفكر والاعتقاد السائدة 
في أوروبا. نجد من ناحية التراث الروحي المسيحي اليهودي الذي أثبت أنه 
غير كاف أو مقنع, ومن ناحية أخرى النزعة المادية والوقف المناهض للدين 
المیزین لحركة الغوين این هرا بهدف إمكان الفاء الروح تماما . ویقول 
في هذا أحد الرخین: «إن الرومانسي الذي آصبح یضیق ذرعا بالروح الباردة 
الجامدة السائدة في ا مناخ العقلاني السيحي الأوروبي الداعي إلى الانفصال 
الصریح عن جذوره. بدت له الهند هي أرض الیعاد» (ویلسون ۱۹1۱۶: ۰)۱۱۳ 

وکما كانت الحال بالنسبة إلى «الفلاسفة» ظهرت الحاجة إلى جدید . 
واخذ هذا الجدید في حالة الرومانسي صورة البحث عن براءة الطفولة. 
ورؤية كلية شاملة. وتوق من أجل استعادة ما رأى الشعراء والفلاسفة أن 
العصر قد فقده. ألا وهو واحدية اليشرية والواحدية مع الطبيعة. وتوحید 
الدین والفلسفة والفن. بعد أن مزق آوصالها العالم الفريي الحدیث. 
وهکذا Leis‏ انبثق الاهتمام بالشرق آول الأمر من متطلبات آخلاقية 
وسياسية في الاساس فان الصيفة الجديدة قد انبثقت آساسا مما یمکن 
وصفه بصفة واحدة. ألا وهو الظماً اليتافيزيقي . وبینما احتلت الصین 
سویداء القلب كديوتوبيا سياسية». آضحت الهند مملكة الروح. واذ عکس 
الفکر الهندي كمرآة هموم العصر الفلسفية, آصبح بالامکان مطابقته 
بشکل انتقائي في عقول الفکرین الآوروبیین مع الفلسفة الثالية والواحدية 
المتمثلة في الفیدانتا (*۲. وأفضى هذا الوقف حتما إلى ظهور آسطورة 


(*) مذهب فلسفي هندوسي يرى الواقع مبدأ واحدا هو براهمان. والذي alu‏ الومن أن هدفه هو تخطي 
حدود معرقة الذات والاتحاد مع براهمان؛ ویرتکز على الفیدا وهي الکتب الأربعة القدسة [الترجم]. 
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روحانية الهند الجيدة مقابل الغرب الادي. ویعبر عن هذا آحد العلقین 
فیقول «إن فكرة شبه قارة من المثاليين استحوذت على خیال الغرب». وآدی 
هذا إلى ظه ور تصور دام طويلا عن الهند باعتبارها آرض الحالین 
والصوفیین (تك ۲۱:۱۹۹۰). وکان للاعتبارات السياسية حضورها آیضا 
على الرغم من آنها آدت دورها في صمت آکثر مما كانت الحال في فترة 
التنویر. ویمکن أن نفسر افتتان الفکرین الألمان بالهند. تفسیرا جزئیّا. على 
أساس أن الروح التنامي للتحرر القومي الذي تصاعد نتيجة الثورة 
Asia pall‏ دفع کثیرین منهم. وهذا وجه الفارقة. إلى النظر إلى الروابط 
القديمة الفترضة مع sigh!‏ باعتبارها وسيلة لتأکید هویتهم الخاصة 
الميزة. والعروف أن التنویر ظهر في آغلب الأحيان في ألمانيا باعتباره - 
أساسا  BES‏ فرنسيًا. ولكن الحركة الرومانسیةء مدعومة بصلة نسب 
صوفية مع الشرق, عبرت عن جهود ألمانيا في البحث عن هوية ثقافية 
وسياسية تتجاوز طاقة النفوذ الفرنسي. ولم تظهر الدلالات الضمنية 
الكاملة لهذا في نزعة عنصرية ونزعة معادية للسامية الا في فترة متأخرة 
من القرن التاسع عشر. وهذا ما سوف نعود إليه في ما بعد (). 


مصادر العباد: الجد ید د 

لنحاول معا الآن القاء نظرة من كثب أكثر إلى أصول نشأة هذا 
الحماس الجديد . هذا على الرغم من أن إرساليات الجيزويت التبشيرية 
كانت أول من فتح عيون الأوروبيين على كنز الهند الثقافي. وعلى الرغم من 
أن روايات كثيرة عن عجائب شبه القارة كانت قد بدأت تنتشر ويستوعبها 
الأوروبيون المتعلمون ابتداء من مطلع القرن الثامن عشر. لقد كانت 
المصالح التجارية لأوروباء وبخاصة مصالح شركة الهند الشرقية. هي التي 
هيات الدافع والوسيلة لنقل الافکار بين الهند وأوروبا خلال الفترة 
الرومانسية. والمعروف أن انهيار إمبراطورية المغول في القرن الثامن عشر 
وتغلغل المصالح الفرنسية والبريطانية في البنغال Vol‏ ثم في بقية الهند 
هما من الأحداث التى شكلت الأساس والدعامة ليس فقط للامبراطوریة 
البريطانية. بل أيضا للنهضة الشرقية. وبرزت شخصيات للرواد الأوائل 
في elle‏ الدراسات الهندية. واستطاعوا استثمار هذا الانفتاح. نذكر من 
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آهمهم اشین من الإنجليز هما جون هولویل, وألكسندر داو. ورث الاثنان 
عن فترة التنوير ميولا تجاه نزعة الريوبية والتسامح والنظرة الكلية 
العالمية. وخدم الاثنان في الهند. وقدما تعليقات عن الهند حظيت بالقراءة 
على نطاق واسع. وتناولت تعليقاتهما ثقافة وديانات الهند. عمل هولویل 
فترة حاكما للبنفال. وأبدى في كتاباته تقديرا كبيرا للأفكار الدينية 
والفلسفية الھندیةء وشجع الاعتقاد بأن الهند هي مصدر كل أنواع الحکمة. 
وكان لهما تأثيرهما العميق في التراث الفلسفي لليونان القديمة. وتمت 
ترجمة كتبهما إلى الألمانية والفرنسية في الستينيات من القرن الثامن 
عشر. وكان قولتير أحد قرائهما. حيث تشكلت على أساس کتاباتهما آراؤه 
عن عراقة وقدم الديانة والحضارة الهنديتين OY‏ 

وثمة رائد من الرواد الأوائل يضارعهما آهمية. وهو الفرنسي أنكتيل 
دوبيرون (۱۸۰۵-۱۷۲۳). قدم أول ترجمة للأوبانيشاد والتي أسهمت كثيرا 
بنشرها في فهم المفكرين الأوروبيين للفكر الهندي . وجاءت ترجمته هذه 
عن ترجمة فارسية معروفة باسم أوبنيكهات Oupnek’hat‏ (وهي كلمة 
فارسية تعني الأوبانيشاد [المترجم]). وأحدثت الترجمة تأثيرا ba‏ داخل 
آوروبا خلال القرن التاسع عشرء وأصبحت القراءة الفضلة عند آرثر 
شوبنهاور. ونمرف أن دوبيرون زار الهند في ما بین ۱۷۵۶ و۱۷۲۱ . وعلى 
الرغم من أنه ظل مسيحيا صادقا إلا أنه استحدث في الوقت نفسه «دربا 
ممهدا للمزيد من إنجازات الفكر غير المسيحي الذي يتجاوز المتعارف عليه 
Lang Ling ysl‏ ميلا سریعا للمقارنة الشاملة التي... تجاوزت حدود 
«الأصولية ‏ الأرثوذكسية» (هابفاس 11:1988). ويتجلى هذا الانفتاح 
واضحا في توصيته التي تطالب بضرورة التعامل مع الكلاسيكيات الهندية 
ودراستها على قدم المساواة مع كلاسيكيات اليونان وروماء وطالب كذلك 
بضرورة إخضاع الأوبنيكهات لدراسة فلسفية جادة وليس مجرد القراءة من 
باب الاطلاع على أثر قديم. ويعتبر في الحميقة Jol‏ مفكري عصره الذي 
لفت الانتباه إلى مظاهر التوازيات بين الأفكار الهندية والمسيحية البوذية. 
وأول من عقد مقارنات بينها وبين التعاليم الفلسفية الغربية. وإن من الأمور 
ذات الأهمية الخاصة تلك الرابطة التي خلقتها بين الفلسفة الهندية 
والمثالية المتعالية عن کانط. إذ أكد أن: 
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كل من یدرس بدقة وحرص خطوط فكر عمانویل کانط ومبادثه الأساسية. 
وكذا نتانجه. سوف يدرك آنها لا تنحرف بعیدا عن تعالیم البراهمانية التي 
تقود الرء عاندا إلى ذاته: فیجمع شتات نفسه ویرکزها داخل ذاته. 
(الاقتباس من هایفاس (AY NAAA‏ 
وذهب دو بيرون إلى أن هذه القارنات آهم من مجرد کونها مقارنات 
أكاديمية. إنه باعتباره واحدا من آبناء التتویر كان مدفوعا بایمان قوي راسخ 
يؤكد وحدة الانسانية. كما أن آوجه التطابق التي وجدها بين الحضارتین 
آفادت کحافز یحشا «علی التوافق والحبة». وأفادت أيضا كأساس لتجدید 
آوروبا معنویا . وطبيعي أن دوافع قوية كهذه كان مقدرا لها أن تصبح القسمة 
الميزة لجماع الرابطة الرومانسية بالهند . 
وبدأت آهم مرحلة في الدراسات الهندية وأكشرها تأثیرا مع وصول الوظفین 
البريطانيين المدنيين إلى کلکتا في ثمانینیات القرن الثامن عشر. وکان آکشرهم 
یتقاضون رواتبهم من شركة الهند الشرقية ویعملون بموجب اختیار الحاکم العام وارين 
هاستنغز. ویعتبر ولیام جونز (۱۷۹۶-۱۷۶۲) الشخصية الحورية في هذه القصة. 
ويكتب عنه آرثر فيرسلويس ويقول: «إن جهود جونز الجبارة الهرفلية... التي بذلها من 
دون مبالغة وحده تقريباء حولت نظرة أوروبا إلى آسيا... لتصبح نظرة إلى عالم غريب 
عريق الحضارة بقدراته الذاتية» (۱۸:۱۹۹۳). وتلقى جونز تعليمه بجامعتي هارو 
وأکسفورد. ولم يتميز کمحام أو عالم لسانيات فقط. بل صنع لنفسه اسما كشاعر 
ومؤلف راديكالي لكراسات. واستطاع بفضل معرفته العميقة للسنسكريتية أن يكون 
أول Gol‏ حقيقي في مجال الهندوسية. وعين قاضیا بالمحكمة العليا في كلكتا في 
عام ۱۷۸۳ . وقضي بقية أيامه هناك حيث أسس جمعية الدراسات الآسيوية في 
«flail‏ وقد أصبحت مركز الدراسات الهندية. وأصدرت أول صحيفة عن الدراسات 
الشرقية بعنوان البحوث الآسيوية Asiatic Researches‏ ويعتبر جونز من نواح كثيرة 
شخصية تنويرية أكثر die‏ رومانسيًا . وكان صديقا لبنيامين فرانكلين وجوزیف 
بريستلي. بيد أن دعمه لقضية استقلال أمريكا أدت إلى إرجاء تعيينه زمنا طويلا في 
سلك القضاء. ولكن تأثيره كان عظيما في الرومانسيين سواء الإنجليز أو الألمان. 
وحظيت كتاباته وترجماته لمتون الهند بالانتشار على نطاق واسع في آوروبا . واشتملت 
هذه المتون على كثير من الأفكار التي صیفت لول مرة. وطورها بعد ذلك الباحثون 
عشاق الهند في ألمانيا. وها هو شواب يؤكد آثر جونز الكبير على أوروباء إذ يقول: 
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منشورات الباحثين في الشوون الهندية في کلکتا أججت نوعا من 

سورة الحماس الشدید لدی بعض الشباب الألمان. نذکر من هولاء في 

مجال الفلسفة شلنغ وفيشته وهيغل ‏ فضلا على شوینهور وشلایر ماخر. 

ونجد من بين الشتغلین بالشعر جونه وشيلر ونوقا لیس وتييك وبرنتانو. 

ونذ کر من بين الجد دین العظام ٹلأفکار الجديدة هيرد رالد ي نقل الرسالة 

إلى فریدریتش شلیغل. 

(شواب ۰۱۱۹۸۰ ه) 
وأهم الأفكار التي راجت في كل أنحاء ألمانيا الزعم بأن اللفات الأوروبية 
والهندية تحمل أوجها واضحة للتشابه بين بعضها والبعض الآخر. واعتمد 
جونز على هذه في توقعه أن السلالات الأوروبية والهندية نشأت من مصدر 
مشترك. ونعرف أن مسألة أصول الشعوب الأوروبية ظلت موضوع جدل حاد 
لفترة من الزمن. ويبدي هنا بي . جي . مارشال الملاحظة التالية: «ورث 
جونز قرنا من التأملات عن الهجرات من آسيا». ولكن معرفته 
بالسنسكريتية مكنته من «إضافة عنصر يتسم بالدقة إلى هذه التأملات» 
(YTA)‏ ونراه في بحث له تحت عنوان «عن أصل الأمم وأنسابها» يؤكد 
«توافر برهان لا سبيل إلى دحضه - على أن أول سلالات الفرس والهنود. 
الذين يمكن أن نضيف إليهم الإغريق والشعوب القوطية وقدماء المصريين أو 
الإثيوبيين؛ كانوا في البدء يتحدثون لغة واحدة ويتقاسمون عقيدة شعبية 
واحدة...». وأضاف اقتراحا بأن إيران كانت هي موطن النشأة المشتركة 
(الاقتباس من مارشال ۱۹۷۰: ۱۵). وأحدثت هذه الفكرة أصداء ضخمة 
على مدى السنوات التالية. بيد أنها في حدود ما كان يشغل الرومانسيين 
تمثل متاعا مفيدا في نضالهم من أجل التحلل مما رآه بعضهم يمثل ضيق 
gal‏ التراث المسيحي ‏ اليهودي . وتمثل أيضا في ضوء الروابط التي أقامها 
«الفلاسفة» مع العقيدة الصينية. خطوة إلى الأمام على الطريق نحو فهم 
أكثر شمولية للانسانية. ونرى لزاماء بعد الحديث عن جهود جونز. أن نشير 
إلى اثنين آخرين من الموظفين المدنيين البريطانيين اللذين قدما إسهامات 
ذات شأن من أجل التطور الباكر للنهضة الشرقية؛ وهما: تشارلز ويلكينز 
(۱۸۳۱-۱۷۹). الذي قدم في عام ۱۷۸۵ آول ترجمة إلى الإنجليزية عن 
السنسكريتية للملحمة الهندية العظيمة البهاغافاد غيتا. وهذا عمل ترجم 
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مرات ومرات إلى لغات كثيرة. وآثر تأثیرا هائلا في عقل آوروبا وأمریکا» 
(شارب ۱۹۸۵: ۱۰). والثاني توماس کولبروك (۰)۱۸۳۷-۱۷7۵ صاحب کتاب 
«مقالات عن الدین والفلسفة عند الهندوس». واستطاع بهذا العمل أن يقدم 
للناس آوجها لم تكن معروقة في السابق من الثقافة الهندية. وقرأها جمهور 
واسع في القرن التاسع عشر. 

ويتجلى واضحا أثر هذه الاكتشافات الباكرة لأمهات الكلاسيكيات الهندية 
في الأدب الانجليزي خلال هذه الفترة. إذ هيأت مصدرا جديدا بدیلا Voges‏ 
للتصورات الذهنية التي اعتمدت عليها محاولات الرومانسيين تقويض النزعة 
الكلاسيكية للقرن الثامن عشر. والجدير ذكره هنا أن وليام جونز الذي ذاع 
صيته في إنجلترا لشعره. وكذا لدراساته عن الهند. كان معجبا أيما إعجاب 
بجماعة الشعراء المعروفين باسم «شعراء البحيرة Lake Poets‏ (*). كذلك فان 
أعمال كل من شيلي وساوثي وبايرون ودو كوينسي تكشف جميعها عن تأثير 
ترق ولحت تیسیل اس eM‏ کیل سالهتن قوق كخيرا سضر 
قصص تتناول سير الحیاة». ویورد ملاحظة ذكرها ادغار كينت یقول فیها 
«شيلي هندي تماماء (۱۹۹۲: ۷۱). ودعم هذا الرأي إتش. جي . راولینسون 
الذي يرى أن فلسفة الفیدانتا «تتجلی في فخامة» في مرثية هذا الشاعر التي 
تحمل اسم أدونيس Adonais‏ (**). كذلك کولریدج. نراه في تفكيره مدينا 
للغاية للفلاسفة المثاليين الألمان. وتحتوي كتاباته على عدد كبير من الإشارات 
إلى أفكار وشخصيات أسطورية هندية. هذا على الرغم من أن كولريدج: كما 
يشير جون درو في دراسته عن الهند والخیال الرومانسي. کان عقب الرحلة 
الشبابية التي اتسمت بالهوس بالهند یبذل جهدا شاقا في سبیل تعرية 
النظرة ذات الطابع المثالي للهند والحط من قدرها. ورفض آخیرا الفلسفة 
الهندية باعتبارها شکلا من وحدة الوجود (۱۹۸۷: ۱۸۸-۱۸). ومع هذا. كما 
يشير درو O14‏ حماس کولریدج الطاغي في رفضه للمیتافیزیقا الهندیة هو 
في ذاته موشر له دلالته على مدی الحميمية الوثيقة التي ربطته بها یوما cle‏ 
(4) جهاعة من الشعراء الإنجليز في مطلع القرن التاسع عشر اتخذوا لانفسهم مکانا في منطقة حول 
بحيرة أوهي ليك Lake district‏ لم يتبعوا مدرسة فكرية واحدة أو ممارسة واحدة. ولكنهم معا یمتلون 
جزءا من الحركة الرومانسية. ومن أشهرهم وليام وردزوورث وصمويل تايلور كولريدج [الترجم]. 


(**) آدونیس Adonais‏ : مرثية للشاعر شیلی )5 فيها الشاعر جونى كيتس عام ۲۱ وراجت 
باعتيارها أعظم أعمال شيلي. وهي مؤلفة من 154 سطرا [الترجم]. 
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وما كان يستشعره من هيبة [زاءها . وتفید كذلك أن کولریدج لم یتحرر تماما 
من diss‏ الأصيل التمثل فیما قدمه من ولاء للمتون الهندية القدسة. (الرجع 
نفسه ص۱۲۰) LY‏ 

ولکن النهضة الشرقية Oriental Renaissance‏ لم تبلغ کامل نضجها 
في انجلترا. بل في ألمانيا. اذ بینما تمرکزت الظاهرة الروم‌انسية في 
[نجلترا حول الشعراء والرسامین أساسا. نجدها في ألمانيا رائجة على 
لسان کتاب السرح والوسیقیین کذلك. ولعل الأمر الأوضح في دلالته آنها 
وجدت تعبیرا قويًا عن نفسها بين کبار الفلاسفة والفکرین الذين برزوا 
وازدهروا مع نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع عشر. ویمثل 
هولاء سلسلة تبدأ من هردر وغوته عبر هیغل وشلنغ وانتهاء بکل من 
فریدریتش شليغل وشوبنهاور. واصطبغ کل من هؤلاء بطريقة أو بأخرى 
يما سماه شواب «السحة الهندية» (VV: VAAL)‏ وأصابته عدوی وباء 
وصفه |دوارد سعید في بلاغة ووضوح «الوباء الافتراضي الوسوم بالهوس 
بالنتج الشرفي Orientalie‏ الذي اثر في کل شاعر وفیلسوف وکاتب 
مقالات كبير خلال هذه الفترة (۱۹۸۵: ۵۰). والجدیر ذکره أن کانط الذي 
یمثل الصدر والنشأة لكل هذه الحركة الفلسفية یعتبر استتناء في هذا 
الصدد: على الرغم من أنه لفت الأنظار إلى غیاب «الدوغماتية» أو الجمود 
العقائدي وغیاب التسامح في الدیانات الهندية. وآعرب عن اعجابه 
الشدید بالمثل العلیا الأخلاقية للبوذية. 

ونلحظ خطوطا متوازية مهمة بين الهوس بالهند في ألمانيا في المرحلة 
الرومانسية. والهوس بالصین في فرنسا في مرحلة التنویر. ويمثل هذا 
دلیلا واضحا على استمرارية عدد من الأفكار الشتركة مع BLEW‏ في 
الوقت نفسه إلى افتراضات وقیم مختلفة اختلافا جذریّا . ونری هنا. كما 
oust‏ سابقاء أن الشرق لا يتم تناوله في کلتا الحالتین بروح البحث 
الوضوعي في القام الأول أو الرغبة في فهم الهند العاصرة. بل باعتبار 
البحث أداة للهدم واعادة بناء أو تجدید الحضارة الأوروبية. إن الشرق 
مستخدم هنا وقي الأساس - أداة لمعالجة ما بدا أنه آمراض متوطنة 
آصابت قلب آوروبا العاصرة. لذلك نجد of‏ الاهتمام الاستحواذي 
بمشکلات آوروبا ذاتها قاد كلا من الرومانسیین الألمان» متلما قاد 
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«الفلاسفة» في فرنساء إلى قدر من اضفاء نظرة متالية وإلى قدر من 
التشویه آیضا. ثم إلى بناء فردوس من نسج الخیال مبرأ من الهموم 
والشکلات. وعبر عن هذا أحد الوّرخین بقوله «تعانقت الطبيعة مع 
الحب. العاطفة والوضوع تشایکا بحیث لا انفصام Logins‏ كل منهما 
يحتوي الآخر. وتراءت الهند ساحة للبراء2 الذهبية الخالصة. [نها براءة 
الطفولة» (ویلسون (AX VATE‏ ومثلما أسقط «الفلاسفة» تماما على 
الصین الکونفوشية مفهومهم عن سياسة مثالية کدولة یحکمها حکام 
حکماء ومهلون فلسفیّا. كذلك Jaa‏ الرومانسیون إذ آسقطوا على الهند 
فکرتهم عن وجود |نساني آکثر کمالا في تحققه الواقمي. مع ثقافة أكثر 
شمولية في نظرتها ومدفوعة بقوة روحية. ویدا الشعب الهندي نفسه في 
نظرهم أمة على غرار الاأطفال. تسود آخلاقها ,43 ویغلب على سلوکها 
اللطف والرشاقة. فظهرت حياة الهنود آقرب إلى النظام الطبيعي 
للأمور. على عکس الاوروبیین. مستسلمین لحياة الهدوء والسكينة 
والرصانة والنظام. زاهدین کل الزهد عن العنف القترن بأكل اللحوم 
وتناول السکرات. إنهم آشبه بالصینیین في عیون الجیل السابق, یبدون 
وقد تحلوا بمستوی رفيع من السلوك الأخلاقي. وعلی نقیض الأوروبيين 
وحياة النهم والشره والضراوة. وهنه معاییر آسهم في تحطیمها - إلى 
حد ما ۔ الفزاة الأجانب. وآولهم Sg all‏ ثم حديثا الفرنسیون 
والبریطانیون. ویتسق هذا النوع من البدائية مع رؤية روسو التي نفذت 
إلى أعماق ادراك الرومانسیین للثقافة والفلسفة الهندية. ولوحظ - على 
سبیل الثال - أن الکثیر من متون السنسكريتية القدیمة. حتی ما تناول 
منها موضوعات fie‏ الفلك. مکتوبة جمیعها نظما. وساعدت هذه 
الحقيقة في تأكيد النظرية الأثيرة لدی الرومانسیین وهي أن کلام 
البشرية في البدء كان في قالب شعري . وأضحى هذا بدوره جزء! من 
اعتقاد عام وهو أن الهند امتلکت في آدبها الكلاسيكي Legs‏ من الحکمة 
البدائية. وهذه حقيقة أساسية. ثم ضاعت في الفرب وکذا في الهند 
آیضا. ومن تم فان اللازم الآن استعادتها . ورآی کثیر من الرومانسیین أن 
الهند مصدر الحکمة جمیعها. بل هي نبع الحضارة بمعناها الکامل. 
وسبق أن ذکرنا أن فولتیر تبنی هذه الفكرة في جيل سابق, مما آدی 
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حتما إلى الشك في آولوية اسرائیل (*) والاغریق في تکوین الثقافة 
الأوروبية. وأوحت هذه الفكرة للبعض بان الرابطة اللفوية والعرقية بين 
Laui‏ والهند كانت آقوی من الروابط بين حضارات البهر التوسط 
ا'قديمة. ووصل الأمر إلى حد أن عمانویل کانط. الذي لم يكن من 
الرومانسییں مولهین بالشرقء ردد مرارا الرأي العام القائل Oly‏ فنون 
أوروباء من مثل الزراعة والأعداد ولعبة الشطرنج. وفدت من الهند. 
وأحدثت فكرة الرابطة بين حكمة الهند القديمة أصداء فلسفية مهمة أيضا. 
وساد اعتقاد أن الأوبانيشاد تمثل هذه الحكمة في أعمق وأرقى صورها . ذلك أن 
الأوبانيشاد تشتمل على عقيدة توحيدية مقترنة بفكرة البراهمان» وحلت محل 
تعددية الفيدا السابقة.. واشتملت كذلك على المفهوم المحوري «أتمان «Atman‏ 
(الروح أو العقل). ورئي أنه الموازي مباشرة للدور الذي يؤديه العقل أو الروح Geist‏ 
في الفلسفة المثالية الألمانية. وصادفت تعاليم الأوبانيشاد هوى عظيما وأثيرا ضي 
نفوس الألمان (طبعا حسب فهمهم لها). وأن العالم الذي نعرفه من خلال حواسنا 
العادية ليس هو العالم «الحقيقي « وإنما هو مظهر. بل وهم وخداع (Maya Lla)‏ 
وأن غاية الحياة هي تحقق النفس أو الروح - آتمان - من خلال توحدها مع المطلق 
(براهمان). وبدا أن هذه النظرة تنسجم تماما مع بعض القسمات المحورية والمميزة 
للفلسفة المثالية الألمانية. ويمكن إيجازها في صورة النظرة القائلة إن عالم الظواهر 
موجود جوهريًا خلال الروح أو العقل ومتوحد das‏ وأن العقل الفردي ما هو إلا 
لحظة من لحظات العقل المطلق في كامل ازدهاره. وهكذاء فمثلما قدمت 
الكونفوشية «للفلاسفة» نموذجا لفلسفة عقلانية ربوبية. كذلك قدمت هندوسية 
الأوبانيشاد مذهبا ميتافيزيقيًا رفيعا شاع مع كل افتراضاتهم المثالية. وهيأت كذلك 
ضرية مقابلة للفلسفة المادية والميكانيكية التي كانت لها الهيمنة طوال فترة التنوير. 


(*) تنزع رؤية المحورية الغربية في تفسير الاجتماع البشري إلى اتخاذ التوراة - الكتاب القدس 
مرجعا لتاريخ نشأة الأرض ونشأة البشر والاجتماع البشري ونشأة اللفة. اتساقا مع ما تشير إليه 
قصة آدم وحواء فی الصدر الأول لها وهو التوراة. وهذا ما Y‏ نجده في ثقافات آسیا أو آمریکا 
الجنوبية کمتال. ولهذا یرد اسم إسرائيل هنا بمعنی الجتمع البشري الاقدم. ویاعتبارها موطن 
النشأة الأولى للبشر واللقة. ویصدق الشيء نفسه. ولكن مع قارق المدسية والزمن. في الزعم ol‏ 
الإغريق هم أصل الجنس البشري المتميز بالعبقرية والقدرة الإبداعية وبناء الحضارة. وهم أصل 
نشأة الإنسان الأبيض - الجنس الأنجلوساكسوني . وحري ألا يفيب عن القارئ الانحياز العرقي 
الواضح في البناء اللغوي. أو الذي تفرضه اللفة تاريخيًا على الرغم من أنه انحياز غير علمي لا يؤمن 
به المؤلف [المترجم]. 





التحول إلى الهند 


هذه إذن بعض الأفكار العامة التي تدفقت عبر الحوار الألماني مع الهند 
القديمة. وحان الوقت الآن لدراستها دراسة مدققة متفحصة وبتفصیل 
أكثر ‏ حسبما جاء تطبيقها على أيدي بعض كبار مفكري هذه الفترة. 
وسوف نركز اهتماما على الشخصيات الرئيسية دون أن ننسى أن الهوس 
بالهند لم يسلم منه تقريبا أي من شعراء وفلاسفة وعلماء الإلهيات من 
أبناء جيل الرومانسية. 


المفكرون الألمان 

يعتبر جوهان غوتفريد هيردر )186١7-١1744(‏ من نواح كثيرة المسؤول عن 
تحديد جدول أعمال الرومانسية. إنه أول أبناء هذا الجيل الذي استوعب 
الشرق ووضعه نصب عينيه في سعيه لتحقيق أهداف الرومانسية. وتتجلى 
نفمته في الهوس بالهند واضحة في تعليقات له من مثل: «أيتها الأرض 
القدسة [الهند] تحية وسلاماء أنت نبع كل موسیقی. وصوتك صادر عن 
القلب» (الاقتباس من إدوارد ۱۹۷۱: ۱۵۲). وأيضا «انظر إلى الشرق - مهد 
السلالة البشرية. ومهد العاطفة الانسانية. ومهبط الأديان» (الاقتباس من آير 
(IAA: ۵6‏ ولم يكن هو آول من امتدح عراقة "لهند ذات الجلال. ویزعم أن 
مصدر جمیع الحضارات. بل اللفات نفسها. ليس في البحر التوسط. ولا في 
الشرق الأوسط. وانما في الهند . ولکنه بهذا آسهم في وضع مسألة الأصول 
والهوية الأوروبيةء أو بدقة آکٹر: أصول وهوية ألمانياء والهوية الثقافية في 
صميم قلب الحركة الرومانسية. ولم يكن بأي حال من الأحوال ينظر نظرة 
غير نقدية للهند . مثال ذلك نفوره من ممارسة طقس سوتيء أي حرق الزوجة 
مع زوجها المتوفى. ومن نظام الطوائف وكذا ما اعتبره موففا يتمثل في 
الاستسلام عن رضا. ولكنه مع هذا أسهم في نشر ورواج الصورة التي 
ابتدعها روسو عن آوروبا المتحللة مقارنة بمجتمع قديم رعوي ALE‏ ووضع 
الهند في موضع full‏ الأعلى الذي يتعين على آوروبا أن تقتدي به. وتكتشف 
من خلاله نواقصها الأخلافية. 

واحتل الاهتمام بالطبيعة وهوية الثقافات قلب تفكير هيردر. وبعد أن طرح 
جانبا العامل الكونفوشيوسي. احتل عالم الإغريق والرومان الكلاسيكي مكانة 
سامية كمثل أعلى يتعين أن نقتدي به في كل جهد إنسانيء بدءا من الفلسفة 
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والحث على الفضيلة ووصولا إلى الفن والعمارة والشعر. وتضمن هذا النهج 
بدوره افتراض وجود فيم AUS‏ شاملة التي نرى من خلال الممارسة العملية أن 
أكمل تجسيد لها في ثقافات البحر المتوسط الكلاسيكية القديمة. ونعرف أن 
الشعب الألماني لم يأنس سعیدا أبدا لهذا النموذج الكلاسيكي. خصوصا في 
ا رن الثامن عشر وقتما تجسد بوضوح وجلاء في الثقافة الفرنسیة. وتعبر 
نظرية هيردر عن التاريخ والثقافات ببلاغة شديدة عن هذه المشكلة الألمانية. 
وإذا به على نقیض النوازع الكلية والعقلانیة للتنوير يرى أن التاريخ البشري 
يشتمل ويؤالف بين أمم وتراثات كانت تعيش كوحدات كلية وتمثل كيانات 
عضوية لها حياتها وروحها الخاصة. ويرى أيضا أن المنتجات الثقافية والنوازع 
الدينية لهذه الكيانات لا يمكن تقييمها إلا من داخل كل تراث حي. والجدير 
ذكره أن التشبيهات المجازية للنمو والتطور العضوي تعبر عن نموذج تفكيره. 
واستطاع بفضل هذه التشبيهات الجازية أن يثبت الروابط الحية الوثيقة بين 
أوروبا والهند. ويبدي هابفاس ملاحظة هنا في معرض حديثه عن هيردر 
فيقول: «تطور البشرية من الشرق إلى روما يشبه جذع شجرة ثبتت فيه 
الفروع والبراعم... ويمثل الشرق الدولة في مرحلة الطفولة. ومن ثم تتسم 
بالبراءة والنقاء والإمكانات التي لا تنفد» (1980: ۷۰). 

كان هیردر. مثله fis‏ وليام جونز. راعي كنيسة لوثري المذهب. لم يراوده 
الشك أبدا بشأن تميز المسيحية على الهند والشرق. ولكن حبه لفهم الفلسفة 
الهندية, وخصوصا تقمصه للشعر في الكلاسيكيات الهندية القديمة. كان 
الدافع لدى جيل كامل من المفكرين الألمان. ورأينا توا أن الفكرة القائلة إن 
الهند كانت تمثل طفولة البشرية أسهمت كثيرا في صوغ النزعة البدائية 
الرومانسية, والتي أصبحت بدورها في ما بعد سلاحا قويا في نقد الثقافة 
العاصرة, هذا على الرغم من أن هيغل استخدم فكرة طفولة الهند لأغراض 
أخرى بعد ذلك في فلسفته. وحري أن نلحظ أن تصوره للشعب الهندي أنه 
شعب رقیق الحواشي. نباتي الذهب. إنما يمثل نقدا ضمنيًا لعدم فعالية 
الأخلاق السيحية. ونعرف أنه كان متحمسا في معارضته لأنشطة الارسالیات 
التبشيرية المسيحية التي حاولت أن تفرض على الهنود رؤاهم الفريبة علیهم. 
وارتبطت هذه الصورة بمسألة أولوية الکتاب القدس. ونعود لنقول إن هیردر 
کقسیس مسيحي لم یهدف إلى مهاجمة الرؤية الاصولية (الأرثوذكسية). ولکن 
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إقراره بعصر الحضارات العظيم في الشرقء وإيمانه بأن الأمم الأوروبية 
انبثقت من آسياء أدى بالقطع إلى وضع علامات استفهام بشأن الإيمان بأن 
سفر التكوين في العهد القديم يضم الرواية القاطعة الصادقة عن التاريخ 
الأول للسلالة البشرية. واتسع نطاق تعاطفه وحبه للفكر الهندي. ورفض 
عقيدة التقمص (أو تناسخ الأرواح) ورأى أنها عقيدة زائفة. ولكنه اعترف في 
الوقت نفسه بأنها مصدر التعاطف الأمثل بين جميع الخلوقات. وربط بينها 
وبين الوحدة الأساسية الجامعة بين كل الکائنات الحية. واستهوته كذلك 
الأفكار الهندية عن وحدة الوجود وعن الروح العالمي (آتمان). ونعرف أن 
الرومانسيين الألمان رأوا في الاثنين ما يدعم آراءهم عن الرؤية الكلية المتعالية 
وعن الجوهر الروحي الأساسي للعالم الطبيعي. 

وهناك أيضا صديق هيردر الذي يضارعه من حيث التأثير في مسار 
الحركة الرومانسية. ونعني به الشاعر والسرحي العظيم غوته 
(۱۸۲۲-۱۷۶۹). استلهم غوته شأنه شأن هيردر الحركة الرومانسية الوليدة 
في سبعينيات القرن الثامن عشر والمعروفة باسم “Sturm und Drang”‏ 
(العاصفة والاجهاد). ولم يحدث آبدا أن كان غوته داعما صريحا لحركة 
الهوس بالهند. بل حرص في الحقيقة على الاحتفاظ لنفسه بمسافة فاصلة 
بينه وبين الحركة الرومانسية بوجه ale‏ وآثر الحديث عن نفسه باعتباره 
آقرب إلى أن يكون بطلا للحضارة الإغريقية والثقافة الهيلينية. ولکن. نظرا 
لكونه إنسانا رحب الصدر في عواطفه ومشاركاته الوجدانية. أبدى اهتماما 
كبيرا بالأفكار الوافدة من الشرق. سواء من الصين أو من الهند. وثمة شواهد 
كثيرة تؤكد أثر الشرق في كتاباته. ونشأت علاقات صداقة بينه وبين كبار 
الستشرقین الألمان في أيامه. من أمثال فریدریتش ماجر وسيلفستر دو 
ساسي. وتحمس للمسرحية الهندية ساكونتالا Waa Sakuntala‏ عن إعجابه 
بكتابات «جونز الاستثتاء الفريد». وقدم إسهامات في مجال النهج الأدبي 
الاستشراقي. ومنها نظم قصيدة على النهج الصیني بعنوان Chinesische‏ ۔ 
Deutschen jahres- und tegeszeiten (1827)‏ «الصين وألمانيا سنوات وأيام» 
(۱۸۲۷)ء ومجموعة آشعار تحت عنوان Westostiliche Diwan‏ الدیوان 
الغريي (۱۸۱۹). والتي أثرت في جيل کامل من الشعراء GUY‏ من بینهم هاین 
وروکیرت. وکتب مقدمة لکتاب روکیرت آعرب فیها عن دينه لهیردر. وذکر أنه 
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تمنی «النفاذ إلى الأصل الأول للجنس البشري وقتما کان البشر لا یزالون في 
آول عهدهم بتلقي الولاية السماوية من الرب باللغة الأرضية» (الاقتباس من 
شواب ۱۹۸۶: ۲۱۱). وآبدی حماسا آقل ازاء ما تتمتع به أساطير الهند من 
ثراء وغزارة. ولکن میوله الخاصة وهواه نحو وحدة الوجود صادفا. شأنه 
شأن کثیرین من معاصریه. صدی قویّا في فلسفة الأوبانيشاد OY‏ 

ویتمثل سر جاذبية الأوبانيشاد لکل من غوته وهیردر وغیرهما من DUS‏ 
فلاسفة الرحلة الرومانسية في ما رآوه في هذه التون من نزعة مثالية 
توحيدية. آعني الایمان ob‏ کل الوجودات تلف في التحلیل النهائي WS‏ 
واحدا جامعاء وأن هذه الواحدية تنبثق من الطبيعة الروحية الأساسية للواقع, 
ومن ثم الایمان بأن كشرة وتعددية الوجودات ما هي الا خداع ولید حواسنا 
الحدودة التناهية. والجدیر ذكره أن الحركة الفلسفية الثالية الألانية بدء! من 
فيشته وشلنغ وحتی هيغل وشوبنهاور تقترب کثیرا جدا من هذا النهج في 
التفکیر. ولعل الاستثناء الوحید هو شوینهاور الذي أقر دون تحفظ, بل إنه 
مجد صلة النسب هنه. بینما نکر في الوقت نفسه أن تفکیره تأثر بالشرق. 
وکان فيشته خبیرا وعلی دراية جيدة بالأفکار الشرقية الجديدة. وتحمل 
فلسفته الثالية الکثیر من آوجه التشابه التي تفري بالقارنة بینها وبين التفکیر 
الهندي. ولکن لیس بالامکان وصفه بالفکر الرائد للعقيدة الهندية. هذا على 
عکس حالة إف. في. جي. شلنغ (۱۷۷۵ - ۱۸۵۶)؛ وهو شخصية حاسمة 
ومحورية في تطور الثالية الألمانية والفلسفة الطبيعية. إذ تسود الأفکار 
الشرفية في تنایا تفکیره وتصبفه بصبغتها . 

واعتاد شلنغ طوال حیاته أن يعرب عن اهتمامه الکبیر ودعمه للدراسات 
الهندية والشرقية بعامة. ونراه في محاضراته عام ۱۸۰۲ يفيض في مدیحه 
«للمتون الهندية القدسة» زاعما آنها آسمی منزلة من الکتاب القدس. وطرأت 
على قلسفته تحولات عديدة على مدی حياته الفكرية الديدة. ولکن ثمة 
عنصران نحن بحاجة إلى لفت الأنظار Legal!‏ من منظور استشراقي. وهما: 
آولا «فلسفة الطبیعة» عنده في الرحلة الباکرة من حیاته. وثانياء کتابه الأخیر 
عن «الیئولوجیا». أو علم الاساطیر. نلحظ أن شلنغ خلال التسعینیات من 
القرن الثامن عشر طور فلسفة يرى من خلالها الطبيعة في ضوء النمو 
والتطور الدينامي. وباعتبارها منظومة عضوية موحدة في صيرورة تکون ذاتي 
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عن طریق التوافق بین میول متضادة مع روح تنبثق من رحم الطبيعة لتمتل 
آسمی تجلیاتها . وتبلغ الطبيعة أكمل حالات التحقق الذاتي حال توحدها مع 
الطلق. وان ما سماه «منظومة الهوية الطلقة» يعمد إلى حسم الفوارق 
والاختلافات داخل الوحدة. ویصف فکرته الحورية عن الطلق بأنها الکمال 
الأقصى والوحدة النهائية لكل الوجودات في الطبيعة الادية والذهنية على 
السواء. ویؤمن بالطبيعة الخادعة التوهمة للعالم التناهي, وبوحدة الوجود. 
وكذا بالروح العالية أو الروح الكلية وبالنزعة الحدسية النافذة. وساد الاعتقاد 
في أيامه أن كل ما ذهب إليه نابع من الصدر الفكري نفسه. وهو فلسفة 
الأوبانيشاد. وأكد شلنغ نفسه على صلة النسب. وذلك في حديثه عن أن 
الفلسفة الهندية «ليست سوى المثالية في أسمى وأنقى صورها» (الاقتباس من 
هابفاس ۱۹۸۸: ۱۰۳۲). هذا على الرغم من أنه أعرب عن أسفه لافتقاد 
الأوبانيشاد التوضيح النظري لفلسفتها . 

وتميزت علاقته بالیئولوجیا الهندية بأنها أكثر نموا وتطورا. وخص الهند 
بمائة صفحة في کتابه «فلسفة الیتولوجیا». الذي جمع فيه على نحو منهجي 
التواريخ الدينية للشرق والغرب. وابتعد شلنغ في النصف الثاني من حياته عن 
الواحدية المثالية التي عرفت die‏ في أيامه الباكرة. aleg‏ إلى موقف توحيدي 
مسيحي أكثر أصولية «آرئوذکسي». ومن هنا نراه مختلفا عن كثيرين من 
معاصریه. إذ لم يجعل همه الأول استخدام الهند سلاحا يشدد به النكير ضد 
الأصولية. ومع هذا فإنه في أثناء دراسته للميثولوجيا وجد في أشعار الفيدا 
مصدرا للأسطورة وأنه مصدر آقدم من الكتاب المقدس. وأنه أيضا ليس من 
نتاج عالم البحر المتوسط. ونعرف أنه في باكر أيامه أعرب عن اهتمامه 
بالفكرة الرومانسية المميزة بشأن «رب واحد للبشرية جمعاء». ولكنه في كتابه 
الأخير عن الميثولوجيا طور هذه الفكرة وصاغ منها فرضية تقول: لا توجد 
سوى ميتولوجيا واحدة في العالم مشتركة بين جميع التراثات. وحاول ابتكار 
صورة تصهر في وحدة واحدة كل التراثات الميثولوجية لكل البشرية (الافتباس 
من شواب 4 : ۷) ويلاحظ أن الشيء الذي أكدته الفيدا لشلنغ هو أن 
الجنس البشري تجمع بينه وحدة بدائية واحدة. لهذا فإن علينا النظر إلى 
جهده في هذا الصدد باعتباره محاولة من أعظم المحاولات البنائية التي 
تسعى لترى التاريخ الروحي الكلي للبشرية كلا واحدا. وتمثل هذه الحاولة 
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الثل الأعلی لانسانية عالية كلية تتعالى على جميع الفوارق والاختلافات 
التاريخية والحلية السطحية. وأحدثت هذه الحاولة. كما سوف نری فى ما 
بعدء اصداء مهمة داخل الاستشراق فی القرن العشرین. : 

وتکشف کتابات فریدریتش شلیفل (۱۸۹۲-۱۷۷۲) بوضوح أكبر عن الرغبة 
في تتبع کل شيء بالرجوع إلى الهند . وکتب شلیغل في رسالة منه إلى ALG‏ 
یقول «کل شيء. نعم كل شيء. تعود آصوله الاولی إلى الهند». (الاقتباس من 
شواب ۱۹۸۶: ۷۱). sal‏ كان روائیا ومرخا ودیبلوماسیا. وکان بين جمیع رواد 
الرومانسية ASY‏ معرفة ودراية بالسنسکريتية. وأصدر في عام ۱۸۰۸ دراسة 
بعنوان «مقال عن اللغة والحکمة عند الهنود». استهلها بازجاء الدیح لجمال 
وعراقة هذه اللفة القدسة. وأهلیتها للتعبیر عن الافکار الفلسفية. واستطرد 
لیصوغ آطروحة لفوية وأنثروبولوجية. ویذکرنا هنا JG‏ من جونز ودوبیرون. 
وتفید أطروحته بأن أصول شعوب شمال آوروبا یمکن تتبعها lage‏ إلى الهند . 
وتخیل أن شعبا جدیدا یتصف بالدينامية شکل نفسه في شمال الهند. واتجه 
بفعل حافز ما آقوی من قوة دقع الضرورة إلى النزوح جماعيًا تجاه الفرب. 
وبلغ به الأمر حد الزعم بأن مصر القديمة سبق أن استعمرها الهنود 
(الاقتباس من بولیاکوف ۱۹۱۰۱۹۷۱). 

ويضع هذا النهج شليغل في مصاف اکثر النقاد حدة لحالة الثقافة 
الأوروبية العاصرة الثيرة للشجن. بینما یسمو بمکانة الشرق کنموذج للنقاء 
الأخلاقي والديني. ويعرب بموقفه عن أساه للنظرة الفتقدة التي تنظر إلى 
الوجود البشري الاصلي نظرة كلية واحدة. ونلمس في کتابات شلیفل نغمة 
الحنین إلى الحياة الرعوية التي میزت الثقافة الهندية القديمة. وقتما كان 
الناس یعیشون سعداء في رحاب danial‏ تجمع agin‏ والطبيعة علافة جمعية 
وثيقة. ونلمس كذلك توقا إلى تناغم الفنون والعلوم على النحو الذي كنا ندرکه 
به في تلك الثقافة. وأعرب عن شکواه GY‏ «الانسان لا يسعه الفوص إلى 
أعماق أبعد. إذ هذا أمر مستحيل. لقد أصبح الانسان بعيدا جدا في التقسيم 
التعسفي أو في النظرة الميكانيكية التي تصل بنا إلى الشيء ذاته. وهكذا 
أصبح الانسان نفسه شبه آلة. ومن هنا دعا إلى العودة إلى مهد الحضارة, 
إلى الشرق الذي ظل ولا یزال حتى الآن منبع الدين والميثولوجيا» (الاقتباس 
من هابفاس ۱۹۸۸: (VO‏ 
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وذهب شلیفل إلى أن الهند كانت «الصدر الحقيقي الأول لجمیع الألسنة». 
بل إنها «الصدر الأول لجمیع الأفکار» (الاقتباس من آير NATO‏ ۲۰۰). واتخذ 
موقضا يعبر عن رد فعل حاد ضد النزعة الكلاسيكية التي أضحت مقترنة 
بفرنسا على نحو یتعذر محوه. وحاول في موقفه هذا أن یتتبع مصدر الثقافة 
الألمانيةء وذلك بالعودة بها إلى الهند القديمة. ونجد عند شلیفل. وفي وضوح 
ab‏ الجهد الرومانسي بحثا عن الإنسانية Humanitat‏ وهي حالة مثالية 
النقاء. حيث يمكن للانسانية فیها أن تتعالی على وضعها المزق. وأحيا حواره 
مع الهند Wia‏ آعلی سبق أن عبر die‏ لیبنتس Lute‏ وبارق وأدق نفمات عصر 
العقل. حين تحدث عن أن الآسيويين والأوروبيين يؤلفون معا «عائلة واحدة 
عظمی, وأنهم كل واحد غير قابل للانقسام». لذلك تبدو الفكرة القائلة: إن 
الهند تمثل بشكل ما النبع الأول وأصل جميع الحضارات مجرد استعارة 
تشبيهية شعرية. ونحدث شليغل إلى جيله حين قال: «يكمن في الهند الصدر 
الحقيقي لجميع ألسنة البشر. وجميع الأفكار والقدرات التعبيرية عن العقل 
البشري. كل شيء - نعم كل شيء ودون استشاء ۔ أصله في الهند» وقال 
«لا جدال في أننا نجد في تراثات الشرق المصدر الأول لكل تطور فكريء أو 
بعبارة واحدة کل الثقافة البشرية. (الاقتباس من آير ١914:1956‏ و۲۰۰). 
ويحمل هذا الرأي جذر الاعتقاد أن ثمة «رؤية وتجليا كونيا» يمثلان الأساس 
الذي تنبني عليه الديانات الكبرى للبشرية. وعبر عن هذا شواب بقوله «كان 
الظن أن الأساطير والأسرار العالمية تتضمن أسرارا مشتركة بين المؤمنين ضي 
كل الأمم. وأن ثمة حقيقة واحدة وراء قناع تحت سطح الأساطير والعقائد 
المحلية. «إله واحد لجميع البشر» VAAL)‏ ۲۱ -۲۱۷). 

ونجد بعضا من هذا الاتجاه. وهو حاجة الرومانسیین إلى مفهوم كوكبي 
للروح الانسانية وللتاریخ الانساني. یتفلفل في کتابات أعظم فلاسفة هذه 
الفترة. وأعني به جي. في. إن. هيغل (۱۸۳۱-۱۷۷۰). تمیز هیغل بأنه التزم 
في نواح كثيرة رؤية نقدية في مجموعها. ولم يشارك. یقینا. حماس 
الرومانسيين الجامح في موقفهم من الشرق. وأبدى مقتا لمظاهر الغلو المفرط 
في التخییل. وللسعار الجامح وفوضى الأساطير والأيقونات التي وجدها في 
الثقافة الهندية. واعتاد كقاعدة عامة النظر إلى الشرق باعتباره كيانا راکدا. 


مجمدا في ماضيه. وعاجزا عن بعث جدید . بيد أنه على الرغم من هذا درس 
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ثقافات الشرق بقدر من العمق وصاغ نظرة شاملة واعية الیها بقدر ما هو 
متاح في أيامه. واستنبط الكثير من فهمه عن الفلسفة الهندية من بحوث 
کولیبروك ومن بحوث صديقه الباحث في الدراسات الهندية. قرانز بوب. 
ویظهر في کتابه الأخير كثير من الراجم التي رجع الیها في حديثه عن 
ثقافات وفلسفات الهند والصين. ونذر قدرا كبيرا من وقته فى محاضراته 
للحديث عن تاريخ الفلسفة وفلسفة التاريخ وتاريخ الأدیان. ولعرض وتوضيح 
آرائه بشأن مكانة الصين والهند في التاريخ العالمي للروح الإنسانية. ولم يكن 
في الحقيقة هو أول من أدرج الفكر الشرقي ضمن تاريخ الفلسفة. ذلك أن 
جوهان جوتليب بول أدرج فصولا عن الفلسفة الصينية والهندية ضمن كتابه 
تاريخ الفلسفة الصادر بالألمانية عام ۱۷۹١‏ . ولكنه هو أول من آخضعها 
لمعالجة مذهبية منهجية. وحاول أن يراها ضمن إطار تطور الإنسانية ككل 
واحد. وباعتبارها جزءا من الروح العالي في طور تجليه وكماله. وتمثل 
دراسته من نواح کثيرة مشروعا تأويليًا «هرمنيوطيقيًا» فريدا في تاريخ 
الأفكار. ورأى البعض أن تأويله كان بمنزلة تبرير لإسقاط الهند جملة من 
التأريخ الفلسفي. إلا أنه مع هذاء وكما يلحظ هابفاسء يمثل «مرة واحدة وإلى 
الأبد إمكانية أساسية لمعالجة تراث أجنبي» (۱۹۸۸: (AA‏ ويذهب الفيلسوف 
الهندي جي. إل. مهتا في حكمه على هذا إلى أن «هيغل كان الفيلسوف 
الغربي الوحيد ذا المكانة الرفيعة الذي أولى اهتماما جادا بالأفكار الدينية 
والفلسفية الهندية». وهو كذلك الوحيد الذي أكد «قوة وضوح الفرض عند 
هیفل من حيث إدراكه لصعوبات فهم الأفكار الهندية في ضوء المفاهيم 
الفلسفية الغربية (مهتا ۱۹۸۵: ۱۹۷)۔ 

ويبدو أن الثقة التي استشعرها هیفل في تصنيفه لثقافات آسيا تحت 
مقولات تضمنها مذهبه عمل باهر ومثير حقا. ونراه يعكس بوسائل عديدة 
الوضع التاريخي لأوروبا خلال هذه الفترة باعتبارها القوة العالمية البازغة. 
وأدى ذلك أيضا إلى أن كثيرين من النقاد عمدوا إلى رفض أفكاره في هذا 
المجال باعتبارها شديدة التجريد ومفرقة في التأمل النظريء وتفتقر إلى أي 
حساسية تأويلية «هرمنيوطيقية» حقيقية تجاه الثقافة الأجنبية. وذهبوا إلى 
أن «أفقه» الأوروبي لا يندمج كثيرا مع الأفق الشرقي حتى أنه يتعالى عليه 
ويطمسه. وان هذا العائق الذي حال دون توفر استجابة مواتية إزاء نظرية 
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هیغل یتجلی أكثر ما یتجلی بوضوح في حديثه عن أن > AS‏ التاریخ تسیر في 
اتجاه حتمي لا سبیل إلى الرجوع dic‏ وأنه اتجاه يمضي في صرامة وعناد 
من الشرق إلى الفرب. ولم يشأ أن یمجد الاضي مثلما فعل الرومانسیون. 
ومن ثم فان قدم وعراقة الصین لا تستثیران حماسه آسوة بالحماسة الفرطة 
السائدة في زمانه. ولكنه على العکس رأى أن حضارات الشرق تشغل مرحلة 
باکرة آولی في مسيرة تطور الروح الانساني. وآن التاریخ العالي هو في 
جوهره تاريخ تطور الوعي بالحرية قیما پخص الروح. وما یترتب على هذا من 
تحقق الحرية Jisa)‏ ۱۹۵7: ص 1۳). وبدا واضعا له في داخل هذا الاطار أن 
التقدم على طریق الحرية یتجلی في حركة تاريخية للروح والتي بلغت ذروتها 
في صورة الحضارة السيحية الحديثة لأوروبا. ولخص هذه النظرة في عبارته 
الشهيرة التي تقول «عرفت أمم الشرق daaa‏ أن الواحد حرء وعرف العالم 
الا غريقي والروماني daaa‏ أن البعض حر بینما نعرف نحن أن جمیع الناس 
في الطلق (الانسان من حيث هو إنسان) آحرار (الرجع نفسه ص (VA‏ ولیس 
معنی هذا القضاء الکامل على الرؤى النافذة التي عرفتها الفترة الباكرة, 
وإنما يعني أنه تم الحفاظ عليها والتحرك بها قدما إلى أمام (aufgehoben)‏ 
إلى مركب أسمى وضعا في الأزمنة التالية. لذلك فإن الشرق ذاته بات تقافة 
متحجرة, راكدة. مقيّدة بالماضي الذي لا تستطيع الانتصار عليه. علاوة على 
هذا فإنه لا سبيل إلى فهمه فهما وافيا إلا في ضوء موففنا الأوروبي الراهن 
والأسمى. وطبيعي أن مثل هذه النظرة أجازت للمستشرقين الأوروبيين أن 
ينهضوا بدورهم ويفهموا الشرق في ضوء الاستعلاء الأوروبي. وتقضي هذه 
النظرة بأن الغرب ينهض بمهمة يعجز الشرق عن أدائها لنفسه. 

وثمة حقيقة وهي أن هيغل التزم نظرة نقدية ثابتة إزاء معاصريه. ونذكر 
من هؤلاء فريدريتش شلیغل, الذي قاده افتتانه بالهند. حسب رأي هیغل, 
إلى خيانة الحاضر وتشویه التاریخ. ولکن على الرغم من هذا اعتقد هیغل 
بوضوح أن قهم الشرق له فوائده. وأنه یتجاوز کثیرا حدود الاهتمام المحض 
بدراسة الاثار. إذ إنه أولا یزودنا بالمادة اللازمة لصوغ تاريخ كوكبي شامل 
للثقافة البشرية. وهو ما مکن هیفل من وضع نموذج تاريخي لتطور الروح 
البشري في حد ذاته. وإذا كانت قیم وأفکار حضارات الشرق القديمة باتت 
قاصرءة عن أن تفیدنا بجدید الا آنها. مع هذا. آسهمت في معرقة الذات 
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على نحو ما agai‏ الطفولة بالتفکیر في ماضیها (أي على نحو ما یفعل 
التحلیل النفسي کمتّال) مما يهيئ للكبير Loge‏ واقیا ووافرا عن حالته 
الراهنة. Lol‏ فان معرفة الشرق شأن معرفة جمیع الثقافات الأجنبية في 
الحقيقة یمکن أن تزودنا بعامل تصحیح وتریاق لعلاج مظاهر dol BY!‏ 
العاصرة والیول آحادية الاتجاه من مثل الرومانسية ذاتها . وتزودنا بتریاق 
أيضا تعلاج الفردية db all‏ في الفکر الأوروبي عند مقابلتها Les‏ یکشف 
dic‏ التفکیر الشرقي من «وحدة صلبة». ویوضح هابفاس ذلك بقوله إن 
اهتمام هیغل بالهند لا ینفصل عن موقفه الناهض للرومانسية» كما لا 
haii‏ عن تحفظاته بشآن «الذاتية السرفة ونزعة الحورية الب شرية 
السائدة في الفکر الفربي الحدیث» (۱۹۸۸: ۰۹۶ ۹۵). 


من الهند وسية إلى البوذية 

إذا كان هيفل ذهب إلى أن فلسفة الهند تنتمي على نحو لا رجعة فيه إلى 
الاضي. فان آرثر شوبنهور (۱۸۱۰-۱۷۸۸) رأى أنها تمثل لحظة حاسمة في 
الحياة الفلسفية لأوروبا المعاصرة. وتميز موقفه نحوها بالإعجاب المطلق من دون 
تحفظ. ویمثل في تاريخ الفکر. من بعض النواحي» شخصية انتقالية. إذ يمكنه 
أولا النظر إليه باعتباره ممثلا لروح الفلسفة الرومانسية ونظرتها المثالية 
وموقفها المناهض للعقلانية. ولكن نجد في الوقت نفسه أن دراساته النفسية 
العميقة للوضع البشري ونزعته التشاؤمية تتطلع إلى تطورات مستقبلية من مثل 
التحليل النفسي والوجودية. ثانياء إنه يجمع ما بين الاهتمام الأوروبي بالهندوسية 
والبوذية. إذ إنه قضى فترة في سنواته الباكرة عاكفا وبعمق على فلسفة 
الأوبانيشاد؛ ثم ارتبط بعد ذلك بالبوذية؛ وأصبح من أوائل مفكري الغرب الذین 
عنوا ببحث دلالاتها الفلسفية. وغير خاف أن شهرته في نطاق فلسفة القرن 
العشرين وحتى عهد قريب بدت مزيجا على نحو يقيني. ولكن حري أن لا يقودنا 
هذا إلى غض الطرف عن حقيقة أنه خلال الشطر الأخير من القرن السابق كان 
من أكثر مفكري آورویا تأثيرا وكتاباته مقروءة على أوسع نطاق. 

أنكر شوبنهور أن مذهبه الفلسفي تأثر بالشرق من حيث الهياكل 
الأساسية. وصدق على هذا الحكم بريان ماجي الذي يوضح حقيقة أنه 
أكمل بالفعل كتابه «الجذر الریاعي لمبدأ العقل الكافي» قبل تعرفه على 
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الفلسفة الهندية. ويشدد على أن کانط هو الصدر الركيسي لتفکیره 
(انظر ماجي ۱۹۸۷: ۱۵ و۲۱۹). ولکن يجب أن نوضح أن شوینهاور كان 
على اطلاع واسع أيضا على آفکار الأوبانیشاد قبل عدة سنوات من نشر 
کتابه الهم عام ۱۸۱۸ «العالم من حيث هو إرادة وتصور». وحقيقة الأمر 
أنه في عام ۱۸۱۶ التقی الستشرق فریدریتش ماجر الذي أحيا في 
نفسه الاهتمام بالفلسفة الهندية وقدم له ترجمة دوبيرون للأوبانيشاد. 
وكان لهذا العمل بخاصة أثره القوي عليه والذي كتب dic‏ في سعادة 
بالغة أنه «القراءة الأكشر فائدة وتطويرا للفکر... بل ولعله كذلك في 
العالم؛ لقد كان سلوی حياتي وسيكون سلوی مماتي» (شوبنھاور ۱۹۷۶: 
Y‏ و۱۸۵). وسواء تأثر شوبنهور al‏ لا فان ثمة توازيات كثيرة وقوية بین 
فلسفته الخاصة والفلسفة الهندوسية ثم الفلسفة البوذية بعد ذلك. وأكد 
أن فهم الأوبانيشاد لن يساعد فقط على aga‏ فلسفته. بل سوف يحدث 
تغييرا آساسیّا في الفكر الأوروبي. وبينما اعتقد هيغل أن التاريخ له 
اتجاه محدد ومحتوم ويتعين فهمه في ضوء غائيء فان شوبنهور على 
النقيض رأى التاريخ نوعا من المسرحية الهزلية ونتاج إرادة كونية عمياء. 
من دون وجهة أو غرض. ومكنه هذا من أن يرى فلسفة الشرق ليس 
باعتبارها مقدمة فتية desde‏ بالحياة سايقة على فترة النضج والبلوغ 
للمسيحية الفريية. بل حكمة كونية دائمة الحياة ووثيقة الصلة أيدا. 
وهكذا نراه يقر بالفوارق التاريخية بين الشرق والفرب. ويؤكد في الوقت 
نفسه على امکان أن تکون الاستبصارات الفلسفية مهمة eile‏ شأن 
داخل السیاقات التاريخية التباینة. وسمحت له وجهة النظر هذه بادعاء 
أن تعلیماته هو متطابقة جوهریا مع تعلیمات کل من بوذا وإيكهارت. 
ولیس معنی هذا أنه رأى أن تفکیره لیس سوی تردید لفلسفة الأوبانيشاد 
بل. وهو الاصح. إن page‏ الفکر الهندي الوجود في فلسفته هو الاکتمال 
النظومي والتحقق الذهبي. والکشف عن معناه الحقيقي. وکان مفهوم 
الخداع أو LU‏ الهندي من الأهمية بمکان بالنسبة إلى شویتھور لأنه 
کشف عن الطبيعة الخادعة لعالم الظواهر وما عليه من کثرة. کذلك فان 
تعالیم الأوبانیشاد التي تقرر أن الکائنات على تعددها واحدة في النهاية, 
استهوته ورأى فیها العادل الدقیق لفکرته عن أن ظاهر الانفصالية 
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والفردية المتمثلة في الکائنات انما هي خداع من صنع Jac‏ الانسان. 
وتکشف فلسفته الأخلاقية آیضا عن رابطة وثيقة في عقله بینها وبين 
بعض التعالیم الشرقية الحورية. وتتمثل هذه الرابطة مع كل من الذهب 
الهندوسي عن هوية الروح «آتمان» و«الروح الكلي» أو البرهمان. آعني 
الایمان Ob‏ الروح الفردي هي في حقيقتها مظهر لتجلي حقيقة آکیر 
واشمل. وتتمتل الرابطة ثانيا مع التعالیم البوذية عن التراحم مع وبين 
جميع الكائنات الواعية. ونلحظ أيضا أن شوبنهاور اختلف عن كانط 
الذي أسس فلسفته الأخلاقية على فكرة «الآمر المطلق» إذ أكد 
شوبتھاور على أن جذر الأخلاق تجده بالضرورة في التراحم. أي في 
التعاطف والشعور الرفاقي إزاء الکائنات الحية الأخری. وأن هذا الشعور 
بدوره ينبني على إدراك حدسي ۔ لا يصادق عليه العقل - بأننا جميعا في 
سويداء طبيعتنا واحد بعضنا مع بعضء وليس بالإمكان الاختلاف بعضنا 
عن بعض. لذلك فأنا لست مجرد سمي ممائل للکائنات البشرية 
الأخرى. بل إنه في أعمق الأعماق نجد آنهم و«أنا» واحد Gapo‏ ولا فرق» 
(ماغي ۱۹۸۷: ۱۹۹). 

ورأى شوینهاور. في اتساق مع الرومانسية. أن الهند «مهد آقدم آنواع 
الحکمة وآکثرها صفاء. والوطن الذي یمکن للژوروبیین أن یتتبعوا فيه 
جذورهم التي انحدروا منها والتراث الذي تأثروا به بوسائل جمة وحاسمة» 
(هابفاس ۱۹۸۸: ۱۸۷). وآن التعالیم الأخلاقية للعهد الجدید جذورها 
التاريخية هناك في آسیا ولیس في اسرائیل. علمتنا السيحية فقط ما 
كانت تعرفه کل آسیا في السابق وعرفته أفضل منا» (۱۹۱۹: (AYY‏ ولعل 
ما يثير أكثر أنه استخدم حجته هذه لدق إسفين بين اليهودية والمسيحية. 
إذ أكد أن «ليست اليهودية... بل البراهمانية والبوذية التي تشبه المسيحية 
من حيث الروح والنزوع الأخلاقي. واستطرد ليقترح أن «الحقائق السامية» 
القدسة في ديانات الشرق والفرب العظمى عبرت عن حكمة كونية تمثل 
الأساس تها» (المرجع نفسه: (VYY‏ وإذا تأملنا هذه الأفكار مجتمعة فإنها 
توضح أن شوبنهاور يؤمن بأن تدفق سيل الأفكار الهندية إلى أوروبا يمثل 
نهضة جديدة سوف تفضي حتما إلى تحول أساسي في الفكر الأوروبي. 
وسوف يكون لهذا التحول أثر أعظم من أثر أوروبا على آسیا. وأبدى 
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اقتاعا ob‏ المسيحية لن تتأصل في sigh‏ وأن «الحکمة القديمة للجنس 
البشري» لن تقتلعها وتبدلها حداث تقع في الجلیل. وإنما على العکس. 
فان الحكمة الهندية تفیض إلى آوروبا . وتحدث تغیرات آساسية في 
معارفنا وفکرنا» (شوبنهاور VATA‏ ۳۵۷). 

ویکشف انشفال شوینهاور بالفلسفة الهندیة عن عدد من مظاهر القصور؛ 
آکثرها مشترك بینه وبين غيره من المتحمسين الرومانسیین. وسبق أن آشرنا 
إلى أن التعالیم الهندية التي استندوا إليها منتزعة من دون رابط پربطها من 
محیطها التقافي, وأعيد بناژها على أساس من شذرات نصية انتقائية. وتم 
تناولها من خلال ترجمات ومناهج بحث لغوية تبدو لنا الآن وفي ضوء العاییر 
الحديثة معيبة إلى أقصى حد . فضلا على هذا یوضح نقاشنا حتی OW!‏ أن 
هذه التعلیمات تم تصورها وقه مها آولا وأساسا خلال إطار الصالح 
والاهتمامات الفلسفية الفربية. ویذهب أحد النقاد شوطا آبعد إلى حد الزعم 
Gb‏ الرومانسیین «ابتدعوا هندوسية من نسج خیالهم» ليؤكدوا بها معتقداتهم. 
وأن الهندوسية المنبثقة عن جهودهم تشایع البروتستنتية التحررة من الجمود 
العقائدي» (مارشال ۱۹۷۰: (ET‏ وخیر مثال على هذا محاولة شوبنهاور 
مطابقة بعض من آفکاره الحورية الخاصة مع الفاهیم الهندية من مثل 
مطابقة «الإرادة» مع «براهمان». كذلك اعلاء شليغل من قدر «righ!‏ باعتبارها 
نبع كل الحكمة التي على آوروبا أن تنهل منهاء وک ما آوضح هابفاس أن 
«اهتمام الروم‌انسیین بالهند لا ينفصل آبدا عن النقد الراديكالي لأوروبا 
الحاضر» (۱۹۸۸: ۸۳). لکن وعلی الرغم من مظاهر القصور الواضحة. فمن 
العسیر أن نحجب مشاعر الا عجاب بمحاولات شوبنهاور والرومانسیین من 
أجل دمج هذه الأفكار البعيدة والأجنبية ضمن آفق التفکیر الغربي. وغني عن 
البیان أن العمل على نشر الفکر الهندي باعتباره نقدا لنوع dines‏ من آسالیب 
التفکیر الکمي واليكانيکي. وضد آشکال الفلسفة العقلانية وا مادیة التي 
أخذت طریقها لتصبح النماذج السائدة في الفکر الغربي الحدیث انما هو 
عمل یتجاوز حدود الأهمية التاريخية. بيد أن فهم شوبنهاور الخاص للفلسفة 
الهندية. ومهما بدا قاصرا یعتبر تمثيلا بارزا للتطلع الاستشرافي نحو 
استخدام الفکر الشرقي بفية إحداث تجدید آساسي ومراجعة للتراث الفكري 
الفريي. علاوة على هذاء فقد كان للمستشرقین الرومانسیین آثر Jila‏ على 
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تطور الدراسات القارنة. وک ذلك على تشکیل الدراسات اللسانية 
والفیلولوجية. وأرست هذه دعائم مهمة ساسا لتطویر البحوث الاستشراقية 
خلال فترة تالية من القرن. 

ولعل اکتش اف البوذية يمثل واحدة من أهم النتائج ذات الدلالة لظاهر 
التقدم الثقافي. ونری في حالة شوبنهاور أن مفاهیم بوذية بعینها. مثل 
النیرفاناء وجدت طریقها إلى دراساته الباکرة. ولکن مع التوسع السریع في 
فهم البوذية خلال النصف الأول من القرن التاسع عشر أصبح شوبنهاور 
قادرا على الافاضة أكثر وأکشر في کتاباته التالية ویوسع من نطاق روابطه 
التأويلية (الهرمنیوطیقیة) مع الفکر الشرقي. وسوف نبحث هذه الروابط في 
اتساق مع بحث تأثیر البوذية على الفکر الأوروبي في القرن التاسع عشر 
إجمالا في الفصل التالي A)‏ 
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«إن بوذا عند النظر إليه ` 
باعتباره مثالا للفضيلة * 
الأخلاقية . نراه حظى © 


بالإجلال والتقدير على + 


نطاق واسع حتى عند من 


فضائله الدمائة والتراحم. 3 


لکن من ناحية أخرى 
صادفت تعالی مه الرفغض 
باعتکبارها الحادية بل 


الولح raia gaila‏ 
القرن التاسج عضر 
الرومانسية تكمل طریتها 


شهد القرن التاسع عشر نموا کبیرا 
للدراسات الخاصة بالأديان والأفكار الفلسفية 
الشرقية. ولم یقتصر هذا على الستوی البحتي 
الأكاديمي. بل زاد واتسع بین جماهیر التعلمین 
بعامة. ويتعين أن نتذكر في ما يتعلق بالنتيجة 
التي يغلب عليها الطابع الأكاديمي في هذا 
الطيف الواسع أن هذا العصر كان ذروة عصر 
التخصص الذي نم فيه تحديد معالم الكثير 
من المباحث العلمية والأقسام الأكاديمية 
المألوفة لنا الآن. ولم يكن الاستشراق استثناء 
من هذا . ومن ثم فان أعمال رواد من أمثال 
أنكتيل دوبيرون وجونز وكوليبروك إنما تمثل 


فقط البداية الأولى للحملة الأوروبية الكبرى 


ومنحلة تفضي إلى 3 


ممارسات قاسدة وخرافية» 
المؤلف 


التي استهدفت اقتحام لغات وتراثات وآداب 
الشرق. ومضت هذه الحملة جنيا إلى جنب مع 
التوسع الإمبريالي السريع الذي شهده هذا 
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العصر. وطبيعي أن فتح الطریق إلى الشرق عن طریق الاستعمار وفرض 
مجالات التأثير والنفوذ لم ييسر فقط مهمة التوسع التجاري الأوروبي 
والسلطة السياسية الاوروبية. بل Lue‏ آیضا للباحثين الأوروبيين الفرصة 
للبحث بسهولة متزايدة باطراد التراث الثقافي والفكري للشرق. وأفضی 
هذا خلال النصف الأول من القرن إلى ظهور عدد من الجممیات 
والصحف المعنية بالدراسات الاستشراقية وکذا كراسي أستاذية جامعية 
لهنه الدراسات في کل من آوروبا وأمریکا . وصادف هذا الدافع دعما 
ومساندة خلال النصف الثاني من القرن الذي شهد نشر الأعمال 
الإبداعية المؤوسسة من مثل مؤلفات بول دیوسن «مذهب الفیدانتا» (VAAY)‏ 
وریتشارد غارب «فلسفة sigh!‏ القديمة» (۱۸۹۷). وفریدریتش ماکس موللر 
«الذ اهب الست للفلسفة الهندية» (۱۸۹۹). وشهد کذلك بدایات مهمة 
ضخمة لترجمة وتحرير التون الدينية الكلاسيكية لجنوب وشرق آسیا. 
ولم ینحصر اهتمام الفکرین في إطار الاستشراقیین التخصصین. إذ ها 
هو أعظم مرخي فرنسا في القرن التاسع عشر. جول میشلیه. یکتب في عام 
٤‏ کمن «الرامایانا» Ramayana‏ (*/, داعیا في حماس: 
إلى کل من قضی وطرا وبلغ ALLAN‏ في ما فعل gi‏ آراد. عليه أن يتهل 
من هذه الکأس الشرة جرعة روية هي الحياة والشباب... کل شيء ضیق 
محدود في الفرب - الاغریق بلد صغير آشعر فيه بالاختناق. واليهودية 
قفر جدباء الهث فيهاء دعوني آرنو بنظري قلیلا إلى آسیا ذات الکانة 
الرفيعة. إلى الشرق ذي العمق البعید. 
واستطرد لیزعم أن وضعية کونت هي تحدیدا «البوذية بعد ملاءمتها 
بالحضارة الحديثة. إنها بوذية فلسفية وراء قناع شفاف (الاقتباس من رادها 
کرشنان ۱۹۳۹: (YEA‏ وخلال هذه الفترة نفسها مضی الفیلسوف والورخ 
الفرنسي ادغار کینیت إلى آبعد من ذلك زاعما أن الستشرقین اکتشفوا 
عصرا قدیما Si‏ عمقا وآغنی فلسفة وأرق شعرا من عالم الاغریق وروما. 
ومن آشهر هؤلاء المروفین لنا الیوم فیکتور هوغو الذي آحس في قرارة 
نفسه هو وکتیرون من الرومانسیین الفرنسیین من أمثال لامینیه. ودو 
)+( رامایانا Ramayana‏ ملحمة شعرية سنسكريتية عن الهند القديمة. ویعتبرها الهندوس نصا 
مقدسا [الترجم]. 
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میستر ولامارتین. احتراما عمیقا لدیانات igh‏ القديمة. وحري أن نتأمل 
آعماله من مثل «الشرفیون» الصادر عام ۱۸۲۹ء نجده متأثرا فيه من نواح 
كثيرة بصور وآفکار وافدة من الشرق وتمثل صرعة أيامه. وما فتی فلاسفة 
کثیرون في آلمانياء حتی بعد أن فتر الحماس الرومانسي. یفسحون مجالا في 
تفکیرهم لیتافیزیقا الهند . مثال ذلك إدوارد فون هارتمان وکتابه الثیر الذي 
كان له آثر واسع النطاق «فلسفة اللاشعور» (VATS)‏ إذ إنه کتب وهو مأخوذ 
Sas‏ شوینهاور. ولذلك خصص فصولا للهندوسية والبوذية في فلسفته عن 
الدین آسوة بالحدیث عن عقيدة التوحید اليهودية - السيحية» واستبق 
فرضية مستقبلية بين المسيحية والدیانات الهندیة. ونجد في انجلترا العالم 
توماس هكسلي وقد آبدی اهتماما شدیدا بالأفکار الجديدة الواردة من 
الشرق. وها هو في «الحاضرات الرومانية» عام ۱۸۹۳ یبرز الطابع العرفاني 
(الفنوصي) للبوذية وصاغه في صورة تستهوي معاصریه. وکذلك الحال في 
روسیا إذ بلغ حماس المستشرقين آوجه. شأن ما حدث في آوروبا الغربية. 
وأثر في ليو تولستوي )۱٩۹۱۰- VAYA)‏ الذي التمس السلوی والراحة في 
تعاليم بوذا وقت أن اشتدت عليه أزمة روحية. وهكذا وجد التراحم الكوني 
والأعنف الذي تدعو إليهما العقيدة البوذية مكانا Lage‏ وواضحا في فكر 
وکتابات تولستوي. ويعلق شواب على هذا قائلا إنه «دون شك يظل PEST‏ 
الأسئلة وضوحا وإثارة بين كثيرين من عظام الرجال الذين التمسوا شفاء 
روح الغرب في الهند (EOY VAAL)‏ ('). 

ولكن بعض الأصوات ذات النفوذ تحدثت في اتجاه معارض. وبدأ الحماس 
الباكر للهند والهندوسية يذوي قلیلا بعد نهاية الفترة الرومانسية. ولنا أن 
نعزو هذا التحول في المواقف إلى عدد من العوامل. نذكر منها انحسار 
الحماس الميتافيزيقي/الرومانسي JS‏ صوره. والصعود المعاكس للفلسفات 
الوصفية والمادية. هذا علاوة على التصاعد المتنامي لفكرة التقدم. ويعكس 
هذا من دون ريب التزايد المطرد لسطوة آوروبا السياسية والتجارية على 
الشرق: ولا غرابة في أن يتجلى واضحا في بريطانيا انحسار الاهتمام 
بالفلسفة الهندية وتزايد المشاعر المناهضة للهند. وقد أصبحت بريطانيا 
القوة الاستعمارية المهيمنة في جنوب آسيا خلال تلك الفترة. وتواترت النفمة 
السلبية في مطلع القرن على لسان جيمس ميل في كتابه «تاريخ الهند 
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البريطانية» (۱۸۱۷). وعرض هذا العمل رؤية نقدية شديدة للدین وللثقافة 
في الھندء زاعما وجود «اتفاق عام في ما یختص بسخف ووضاعه وحمافه 
الطقوس والمراسم التي لا نهاية لها التي تؤلف الجانب العملي للدين 
الهندوسی» (۱۸۵۸: ۰۱ ۲۷۵-۲۷۶). والمعروف أنه لم يزر الهند على الاطلاق 
ولا يمكن اعتباره باحثا في الشؤون الهندية بأي حال من الأحوال. ولكن ميل 
باعتباره موظفا لدى شركة الهند الشرقية مارس نفوذا طاغيا على مواقف 
الطبقة الجديدة من رجال الإدارة الاستعمارية. وأعيد طبع كتابه «تاريخ الهند 
اليريطانية» مرات JS‏ ما تضمنه من فروض فلسفية نفعية. وأسهم هذا 
الكتاب في تحويل الرأي العام البريطاني بعيدا عن الميول ذات الطابع المثالي 
للمستشرقين الأول من أمثال وليام جونز. ومهد الطريق كذلك لمواقف 
عنصرية تجاه الهند التي شاعت بعد ذلك خلال النصف الثاني من القرن "). 
وردد عدد من الكتاب خلال هذه الفترة آراء ميل نذكر من بينهم المؤرخ توماس 
ماكولاي, الذي أشار إلى أن الهنود «سلالة أحط شأنا لولا القانون». وهذه 
تسود الهند . وآدان عن جهل ومن دون آسانید متون السنسكريتية القديمة. 
واصفا Lob Lab!‏ «أقل قيمة من أي شيء نجده في أتفه اللخصات 
الستخدمة في الدارس ال عدادية في انجلترا (من یونغ ۱۹۵۲: ۷۲۲ و۷۲۸). 
وثمة صوت آخر له نفوذه وتأثيره ألا وهو جون ستیوارت مل. انه وهو 
الأكثر استنارة من أبيه في موقفه من الهند. رفض في کتابه «عن الحرية» أي 
رأي عن وجود فوارق عنصرية بين الآسيويين والأوروبيين. ولکنه مع هذا آسهم 
في تأكيد النظرة الشائعة التي تفيد أن الشرق متخلف تاريخيًا وتعوزه دينامية 
الفرب (انظر ميل ۱۹۷۷: ۰۲۷۲ ۲۷۳). وجدير بالذكر أن هذا الرأي سبق أن 
حظي بتقدير فكري من جانب المؤرخ الألماني واسع النفوذ لیوبولد فون رانكه 
الدي آشار إلى حضارات الشرق باعتبارها «آمم أصابها الجمود الأبدي». 
ووجدت سبیلها بعد ذلك إلى تأملات کارل مارکس الذي ردد فکر هیغل عن 
الشرق. ووصف شعوب آسیا بأنها شعوب تفتقر في داخلها إلى إمكان تحقیق 
أي تقدم جدید. وأنها نزاعة إلى الاستبداد . ودفع بأن هذا الضرب من نظام 
الحکم یمثل المؤسسة السياسية العادية والميزة للشرق. ولهذا قال مارکس 
مقولته الشهيرة «النموذج الأسيوي للانتاج». وذهب مارکس إلى أن القسمات 
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الميزة لنموذج الانتاج هذا تتمثل في غیاب ASU‏ الخاصة, وانتفاء الصراع 
الطبقي. والحاجة إلى انجاز مشروعات عامة ضخمة من مثل قنوات الري. 
وأضاف أن هذه العوامل تؤدي بدورها إلى ظهور نموذج مركزي صارم للحکم 
یمثل حصنا حصینا ضد أي تفییر أو نحدیث. وعبر تینیسون بایجاز عن کل 
هذا النهج في التفکیر في عبارته الشهورة «خمسون Lole‏ في آوروبا أفضل 
من دورة زمانية في الصین» O‏ 

ويا لها من مفارقة أن السطوة الكوكبية التي تحققت لأوروبا خلال هذه 
الفترة لم تؤد فقط إلى تشجيع المواقف العنصرية والعطف في استعلاء تجاه 
الهند. وهي مواقف بدت واضحة على جميع المستويات الاجتماعية: بل أيضا 
زيادة واسعة في شعبية وتبجيل الأفكار الشرقية. وإن كان نفاذ الأفكار 
الشرقية إلى الوعى الأوروبي في الفترات الباكرة انحصر أساسا داخل قطاع 
صغیر من الناس فان التطورات السياسية في القرن التاسع عشر مقترنة 
بالنمو السريع في القدرة على القراءة والتعلم بوجه عام أدت إلى ما يمكن 
وصفه بانتعاش حالة الهوس بالشرق. ويتجلى هذا واضحا منذ فترة باكرة من 
القرن التاسع عشر في الصفحات النشورة بالصحف ولها قراژها على نطاق 
واسع من مثل صحيفة «إدنبره رفيو» و«نورث أمريكان رفیو» التي دأبت على 
تقديم معالجة مستفيضة لأحدث الأفكار الواردة من الشرق. كذلك فإن من 
آبرز سمات هذا الانتعاش ظهور سلسلة من الكتابات لمؤلفين من أمثال إيوجين 
بورنوف وبارثليمي سانت هلیر. وروبرت سبينس هاردي. وفريدريتش ماكس 
موللر. وهيرمان أولدنبرغ؛ وإدوين آرنولد. وتي دبليو. ريس دافیدس. وتوالى 
ظهور مجموعات متزايدة باطراد من الأعمال عن موضوعات شرفية ليست 
مخصصة فقط للباحثين بل أيضا لطبقة بازغة جديدة من القراء التعطشین 
لعرفة شيء عن ديانات وثقافات وتاريخ الشرق. وخير ما يمثل هذه الأعمال 
«السلسلة الشرفية» التي صدرت في لندن مع نهاية القرن. وكذلك النقد الذي 
نشرته صحيفة «ذي تايمز» لهذه السلسلة: «إن المعارف العامة المتعلقة على 
الأقل بأدب وفلسفة وديانة الشرق fied‏ ضرورة بالنسبة إلى القارئ العام 
اليوم. شأن الإحاطة بالكلاسيكيات اللاتينية والإغريقية منذ جيل سابق أو 
حوالي ذلك» (الاقتباس من إعلان في إدكينز 1893 .(Edkins‏ وشهدت أمريكا 
أيضا محادثات تتصف بالحيوية عن البوذیة... والتى أصبحت اختيارا Voge‏ 
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لمن تحرر من الوهم الروحی (نوید ۲ : (Yy‏ ویدا هذا الاتجاه واضحا فی 
سلسلة الکتب الشعبية «هارفارد آورینتال سیریز» أو «سلسلة هارقارد 
الشرقية». وجدير بالذکر أن کثیرین استقوا معارفهم عن البوذية من الکتابات 
الرتبطة بأنشطة البعثات التبشيرية الب روتستانتية التى جددت نشاطها 
حديثا. وإن من دواعي السخرية. وما أكثرهاء في هذه القصة جميهها أن 
الأعمال المنشورة من مثل كتاب «موجز البوذية» تأليف القس سبينس هاردي 
استهدفت مساعدة هذه البعثات على فهم البوذية. وإذا به يفيد كثيرا في رواج 
ذات الدين الذي یسعوںن إلى إيداله. 


البوذدية: AT‏ کتتاف» الجد ید 

تمثل البوذية في حد ذاتها فصلا جدیدا من فصول قصة الاستشراق. ولقد 
اخفت البوذية VIR | Aaa‏ وتوا غديدة Askew‏ من خلال ما کخبه الفکرون 
عنها في تمریفهم لها منذ ان السنابع عشر على الرغم من آنهم کشیرا ما 
خلطوا بینها وبين الهندوسية أو Lagi,‏ مجرد طائفة فسقت عن الهندوسية. 
وعرفت بعثات الجیزویت التبشيرية طرفا منها في صورتیها الصينية واليابانية. 
ولکنهم جهلوا ساسا تعاليمها وتعاملوا معها لزمن طویل هي والطاوية على 
أساس آنها أفضل قلیلا من الخرافة الشعبية. وها هو بيير بالي یمرف تعالیم 
بوذا بانها صورة متطرفة انزع الس نة والعذهية ویشبهها بفلسفة سبیلوزا. 
وکتب هیغل عن البوذية معتقدا آنها الديانة الأوسع انتشارا في العمورة. وقبل 
ذلك بسبعة قرون آشار مارکو بولو إلى بوذا وأزجى الیه مدیحا کثیرا واصفا یاه 
بأنه على قدم الساواة مع أي قدیس مسيحي. ولکن كم كان نادرا قبل القرن 
التاسم عشر فهم الخصائص الميزة والنطاق الجفرافي للبوذية. وتواري الاهتمام 
بها وراء انشفال الغرب بالكونفوشية والهندوسیة. 

ولکن قصة الانتشار الواسع والفجائي للبوذية في الثقافة الأوروبية يجب أن 
تبداً مع بریان هودجسون الذي كان موظفا في شركة الهند الشرقية في نیبال 
واستحوذ على ٠٠٤‏ مخطوطة بوذية كانت مجهولة حتی ذلك التاریخ ومكتوية 
باللفتین السنس كريتية والتبتية. وأرسلها عام ۱۸۳۷ إلى کل من کلکتا ولندن 
وباریس, وکان أحد الستفیدین من هذه الهبة السخية الباحث الفرنسي إيوجين 
بورنوف (۱۸۵۲-۱۸۰۱) الذي آشرف على ترجمتها إلى الفرنسية. ویشتمل 
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عمله في هذا الجال على کتابه «مدخل إلى تاريخ البوذية الهندية» (VALE)‏ 
وأحدثت کتبه تأثيرا مهولا على الرغم من بعض تصوراته السلبية عن البوذية 
التي وصف تعالیمها بأنها «ساذجة». ویعتبر بورنوف آول من مايز بوضوح بين 
فرعي البوذية الشمالي والجنوبي. وأکد على أن هذا الفرح الأخير هو الصيفة 
«الأقدم» و«الأنقى» لتعالیم بوذا . وأدى رأيه هذا إلى أن احتل تراث ثیرافادا (*) 
الجنوبي مكانا بارزا في العقل الأوروبي في القرن التاسع عشر. هذا بينما ظلت 
مدارس ماهايانا الجنوبية مجهولة إلى حد كبير حتى القرن التالي. وشهدت 
سنوات منتصف القرن تضاعف الأعمال التي تعرض وتشرح وتجادل بشأن 
الأفكار البوذية. وكتبها مؤلفوها dab‏ سهلة ملائمة لجمهور المتعلمين العادیین. 
وتذكر أن كتاب سبينس هاردي «موجز البوذية» الصادر عام ۱۸۵۳ كان مقروءا 
على نطاق واسع في كل من إنجلترا وقارة آوروبا . وشاع بالقدر نفسه على 
الرغم من لهجته النقدية الحادة كتاب جول بارثليمي سانت هيلير «بوذا وديانته» 
(صدرت الطبعة الأولى عام ۱۸۵۸). تحدث في كتابه عن وهن البوذية الأبدي 
عارضا أن ما نفترضه فيها من نظرة جمالية وعدمية أمر يبعث على الأسى. 
ومع هذاء انتهى إلى أن ديانة بوذا ليست خلوا من قدر من العظمة. وقال 
«باستثناء السیح من دون سواه لن نجد بين مؤسسي الديانات شخصية أنقی 
وأوقع تأثيرا في النفس من شخصية بوذا (۱۸۹۵: ۱۶). وشهد النصف الثاني 
من القرن التاسع عشر توسعا مطردا للدراسات والبحوث عن البوذية. مما يسر 
للغرب بعالميه القديم والجديد ثروة غنية متنوعة من النصوص المأخوذة عن 
تراث ثيرافادا. ويعكس المشروع على نطاق واسع المدى الواسع لارث 
المخطوطات المأخوذ عن المدارس البوذية الجنوبية. وتركز المشروع على نصوص 
مكتوبة بلفة بالي OY)‏ القديمة. ورأى الباحثون أن هذه النصوص أيضا تمثل 
السجل الأقدم والمرجع الأكثر مصداقية عن تعاليم بوذا. وفي عام ۱۸۸۱ أسس 
الستشرق تي. دبيلو. ریس من ويلز (۱۹۲۲-۱۸۲۶) بالاشتراك مع زوجته 
كارولين ريس جمعية متون بالي التي نهضت بمشروع ترجمة هذه المخطوطات. 


(*) ثيرافادا Theravada‏ : أحد فرعي البوذية ۳ ٠‏ وتسمی آیضا هينايانا „Hinayana‏ . ہمعنی 
مذهب السلف أو الأقدمين. ولذا تعتبر مدهبا محافظا. ویسمی الفرع الآخر .ماهایانا «Mahayana‏ 
ويشيع في الیابان وکوریا ونیبال والتبت ومنفولیا والصین [الترجم]. 

aad (#8)‏ بالی Pali‏ : أحد أشكال اللغات الهندية غير السنسكريتية. وتسمی براکریت العامية. وکانت 
لغة بالي هي اللفة الأصلية للمخطوطات البوذية القدسة في جنوب الهند . وتشیر عبارة متون بالي أو 
شريعة بالي إلى هذه الأعمال القديمة لبوذية هینایانا [الترجم]. ۱ 
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وبلغ مجموع ما نشرته هذه الجمعية حتی تاريخ وفاته أربعة وتسعین مجلدا في 
٦‏ لف صفحة. ولا تزال هذه الجمعية تعمل حتی الیوم. وعلاوة على أعمال 
ريس دافیدس کمترجم. فانه Call‏ سيرة شعبية عن البوذية بعنوان «البوذية: 
تاریخها وآدابها». وأعيد طبعها مرات كثيرة. وأشار في القدمة إلى إيمانه بأن 
البوذية نظرة معقولة. بل وعلمية إلى الدين. وهي نظرة. كما سوف نری. لها 
تشعبات فكرية مهمة. وأبدى اقتناعا تامّا بأن دراسة البوذية سوف تساعد على 
قهر الانحياز الأوروبي فيما يتعلق بادعاء أن الفكر والثقافة الفريية Log!‏ أصول 
إغريقية فقط. وسعى إلى تشجيع الدراسات الشرقية عن طريق بیان أن «ثمة 
حقيقة تاريخية وهي أن العصور الكبرى في مجال التقدم الفكري هي تحديدا 
تلك التي تشهد منظومتين للفكر مختلفتین. بل وربما متطاحنتین. تختمران 
وتثوران في العقول نفسها» OO )۲۲۱ VARY)‏ 

وثمة مشروع آخر عظیم للترجمة والنشر اضطلع به فریدریتش ماکس موللر 
(۱۹۲۲-۱۹۰۰). ولعله یمثل أعظم مرجع في عصره في مجال JS‏ من الدراسات 
الهندية والدراسات البوذیة. درس موللر السنسکريتية في جامعة لیبزیغ؛ وباشر 
الدراسات البوذية تحت إشراف بورنوف في باریس. وتولی في عام ۱۸۵۶ منصب 
آستاذ الدیانات الشرقية في جامعة آکسفورد حيث بقي إلى أن وافته النية. 
واستحثته بقوة نظرة توفيقية ذات طابع كلي شمولي. علاوة على الالتزام بعمل 
دراسة مقارنة بين الأديان. ومن ثم نجد أن تأثيره على رواج الوعي الأوروبي 
بالبوذية وبالدیانات الهندية في آواخر القرن التاسع عشر ومطلع العشرین كان 
عظیما على نحو یتعذر تقدیره. ولا ریب في أن آهم وأخر تراث له هو کتاب «کتب 
الشرق القدسة». الذي بدأ العمل به تحت |شرافه كمحرر عام VAVE‏ وأسهم 
هذا الكتاب في تعريف القراء في الغرب بالأفكار الشرقية وشيوعها على نطاق 
واسع. ونستطيع أن نذكر هنا أسماء كثيرين آخرین. ومشروعات أخرى كثيرة. 
مثال ذلك أعمال المستشرقين GUY‏ المختصين في الدراسات الھندیة؛ بول 
دیوسن, وهيرمان أولدبيرغ وترجمة نيومان الشعبية لبعض المتون البوذية إلى 
الامانية. وإصدار «المكتبة الشرقية» في باریس عام ۱۸۷۰ء وكذا قاموس اللفة 
السنسكريتية وترجمات لمتون بوذية من مذهب الماهايانا. وصدرت هذه الأعمال 
على أيدي باحثين في أكاديمية سان بطرسبرغ» وساعدت جميعها على تأسيس 
مجال خصب جديد للدراسة (O‏ 
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شوبنهاور. . فافتر.. نيتشه 

كان آرثر شوبنهاور من القراء المتحمسين لكتابات بورنوف وسبينس 
هاردي. بدت المراجع عن البوذية نادرة في كتاباته الأولى التي کانت. كما رأينا 
في الفصل السابق. غارفة في وهج التعاليم الهندوسية. ولكن مع مرور الوقت 
واصدار الطبعة الثانية من كتاب «العالم إرادة وتصور» عام ۰٠۱۸ء‏ كانت 
الدراسات البوذية قد بدأت تزدهر وتروج في أوروباء ولهذا طالعنا الکٹیر من 
المراجع التي آشار إلیھاء كما طالعنا مناقشات للأفكار البوذية في التذييل 
الموضوعي الذي ألحقه بهذه الطبعة الجديدة. وشعر أنه «ملزم بالتسليم برفعة 
مكانة البوذية قياسا إلى الباقين (VIS ۰۲ VATA)‏ ونراه يفيد بها صراحة 
كنقد راديكالي للمسيحية واليهودية على نحو حاكاه الكثيرون بعد ذلك خلال 
القرن. وأكد أن تعاليم بوذا عن النیرفانا تعادل نظرته التى يذهب فيها إلى أن 
جهود ومكابدة البشر جميعا هي في التحليل النهائي خواء وهراء لا قيمة له. 
Oly‏ الهدف الوحيد الذي يمكن أن نعول عليه على الرغم من أنه محدود 
ومتتاه هو التحرر من القوى العمياء للإرادة. ورأى فيها إقرارا واضحا بأن كل 
مظاهر السعادة الأرضية هي باطل الأباطیل, ولذا تضمنت ازدراء لها ودعت 
إلى الانصراف عنها طلبا لوجود آخر مغاير تماماء بل هو على الضد . واعتقد 
أن هذا يمثل الروح الحقيقية للمسيحية في تعارضها مع الروح التفاؤلية 
السائدة في اليهودية والإسلام (EEE ۰۲ VATA)‏ ولكن بینما تلتمس المسيحية 
الخلاص عن طريق مخلص إلهيء فان البوذية التمست الخلاص عن طريق 
إنكار الإرادة. وذهب إلى أن هذه النظرة تتفق تحديدا مع نظرته هو. وأثبتت 
هذه النظرة. كما سوف نرى فيما بعد. آنها تستهوي كثيرين آخرين خلال هذه 
الفترة ممن فقدت معهم رسالة المسيحية جاذبیتها. 

بيد أننا نجد أنفسنا ثانية بحاجة إلى لفت الأنظار إلى تساؤلات مهمة 
تتعلق بمساهمة شوبنهور في الاستشراق. تميزت فلسفته برمتها بخاصية 
«التشاؤم» بل و«العدمية». ويمكن اعتبارها أكمل تعبيرا عن المعاناة الدنيوية 
2 الرومانسية. لقد تصور العالم تدفعه في النهاية إرادة عمياء 
مجهولة الشخصية. وتمثل الأساس الميتافيزيقي لعالم كل ظواهره هي 
التجليات الخارجية الشاهدة. وأن مصیر آفراد البشر أسير الاندفاع المطرد 
الأبدي غير الهادف لسيرورة العالم. وان الطبيعة الزائلة للحياة. وحتمية 
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العدم. واستحالة السعادة الحقة والدائمة. كل هذه نتائج لا فكاك منها. حسب 
اعتقاده. مترتبة على الدوافع التي لا ترحم للإرادة. وتعطي فلسفته. لهذا 
السبب تحدیداء مكانا محوريًا لما فى الحياة من معاناة واحباطات. واعتقد أن 
هذه النظرة إلى الحياة تتفق تمام الاتفاق مع النظرة البوذية التي تعلمنا أن 
الابتلاء والمعاناة هي الحقيقة المحورية للوجود الإنساني. وأن التحرر من أسر 
هذه المعاناة ليس مسألة خلاص يأتي من خارج. بل هو على الأصح مسألة 
تحقيق حالة تمثل المنزلة الأعلى للانفصال والتجرد . وهذه هي الحالة التي 
حددتها البوذية بكلمة النيرفانا. ونلحظ هنا أن شوينهاور نفسه لم يأخذ 
بالرأي القائل إن النیرفانا تمثل حالة فناء كامل: والجدير ذكره أنه قال «إذا 
Live‏ النيرفانا بأنها العدم ola‏ هذا يعني فقط أن سامسارا Samsara‏ )( 
لا تشتمل ولو على عنصر واحد يمكن أن يسهم في تحديد أو افتراض 
النيرفانا (۱۹7۹: ۰۲ C (VA‏ ومع هذاء وفي ضوء ارتباط شوینهاور المعروف 
بموقف تشاؤمي واضح فقد كان من المحتم أن تتمثل نتيجة هذا كله في ترابط 
مواز بين البوذية ذاتها والنزعة التشتاؤمية:وروج لهذا التفسير بورنوف. وقد 
احتاج إلى بعض الوقت ليمحوه. ويحدثنا إن. بي. جاكوبسون عن «ظل آرثر 
شوبنهاور الممتد الذي يستمر Lae‏ من جيل إلى الجيل التالي يصور البوذية 
باعتبارها نظرة تشاؤمية تغض من قيمة الأشخاص والأشياء» (۴۰۱۹۸۱). 
ويعبر غاي ویلبون عن آساه لأنه لا شوبنهاور ولا الهند آفادا تماما من مثل 
هذا الترابط الشائع عن شوبنهاور المتشائم». وثمة نتيجة أخرى لهذا الترابط 
تتمثل في المحاولة الدائمة لكي نعزو مصطلح «اللاعقلانية» إلى الفكر والدين 
الشرفيين. ونعود لنقول إن هذا المفهوم كثيرا ما ارتبط بفلسفة شوبنھاور 
بعامة. وهو ما يعني ضمنا ارتباطه بالفلسفات الشرفية التي جمع بینها وبين 
قلسفته هو (". 

ونذکر من بين من تأثروا بتأملات شوبنهاور الشرقية اثنين من عمالقة 
الثقافة في القرن التاسع عشر. Less‏ فاغنر (۱۸۸۲-۱۸۱۳) ونیتشه 
(۱۹۰۰-۱۸۶۶). ونلحظ هنا أن الأفکار البوذية التي انتقلت عن طریق 
آعمال شوبنهاور وکذا عن طریق قراءة آعمال بورنوف تغلفلت إلى الأعماق 
في فن وفکر فاغنر. واعتاد لفترة من الزمن أن يصف نفسه بأنه بوذي. 
)+( تعني في البوذية والهندوسية الدورة الأبدية للمیلاد والعاناة والوت ثم میلاد جدید [الترجم]. 
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زاعما أن البوذية نظرة عالمية «بدت كل العقائد الأخرى ضئيلة محدودة عند 
مقارنتها بها». ونظر إلى البوذية. OLE‏ شوبتهاور. باعتبارها أرقى من تراثه 
هو. وها هو يكتب إلى فرانز ليست فیقول: «يا له من مذهب سامي الکانة. 
مقنع إذا ها قارناه بالذهب السيحي اليهودي» (الاقتباس من ویلبون ۱۹1۸: 
.7٦‏ ويردد shy‏ شوبنهاور من أن المسيحية ليست سوى قرع من هذه 
البوذية الوقرة «التي انتشرت عبر شواطی البحر التوسط بعد حملة 
الاسکندر» (الاقتباس من غولدمان وسبرینکورن VANE‏ ۰۲۷۷ ۲۷۸). وهكذا 
كان حماسه للبوذية حتی أنه شرع في وضع مسودة لأوبرا مبنية على ساس 
حياة غوتاما بوذا. واختار لها اسم Die Sieger‏ أو الظافر. وعلی الرغم من 
آنها لم تکتمل فإن مادتها. بالاضافة إلى بعض الروح الأساسي لها. تحولت 
بعد ذلك إلى عملین تریستان وبارسیفال. وئمة بعض الخلاف بشآن مدی 
نفوذ البوذية على فكرة إنكار الذات التي ميزت آعمال فاغنر. ولکن الشيء 
الذي لا ريب فيه هو أن الفکر الهندي تداخل بشکل وثیق جا مع فکره 
وآعماله. ویعبر عن ذلك میشیل ادواردز فائلا «لقد استوعب وأشرب بالفکر 
البوذي في کل ما کتبه. حتی لیمکن القول إنه آبدع الرکب الحقيقي الوحید 
الذي یجمع بين الهند وأوروبا (۱۹۷۱: .)۱٦٦‏ 

واذ كان هدف pels‏ احیاء الثقافة الألانية في مواجهة ما سماه 
«طغيان» الثقافة الفرنسية. فقد سعی بوسائل كثيرة إلى أن تکون جهوده 
ضمانا لاطراد وتحقق الحاولة التي استهدف بها بعض الروم‌انسیین 
تأصيل الحضارة الأوروبية. بحیث تمتد جذورها إلى الشرق ولیس إلى 
عالم البحر التوسط الكلاسيکي. ولکن تحول هذا السعي لیقترن وقتذاك 
بمعاداة السامية Lal‏ یمثل جانبا من آکثر الجوانب غموضا في النهضة 
الشرقية للقرن التاسع عشر. ولقد كان موقف pièla‏ العادي للسامية 
معروفا تماما . ولکن الاستشراق أو التوجه الشرقي من حيث هو رد فعل 
مضاد للتأثيرات اليهودية على الحضارة الأوروبية ظهر لأول مرة على لسان 
شوینهاور. آوضح شوینهاور خلال شهرته الواسعة هي خمسینیات القرن 
التاسع عشر أن ثمة «خلافا أساسيا بين روحانية مهدها الهند. وامتدت 
عبر تراث آري عریق وصفه البعض بالنقاء والرؤية الشمولية الواحدية. 
وبين استغلال سامي آفسد هذه الروحانية» (شواب ۱۹۸۶: ۱۸۵). ونحن لا 
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نجد Aio‏ واضحة ویعتد بها تشیر إلى أن شوینهاور كان یمن بأي نظرية 
عنصرية في ما یختص بالیهود . ونعرف أن الداقع وراء مجومه على 
اليهودية استهدف اساسا عقيدة التوحيد اليهودية بكل مظاهر القيود 
الشرعية الصارمة الملازمة لها ونزعتها التفاؤلية الضارة وليس ضد 
الشعب اليهودي من حيث هو. ومع هذا. فان تأثير شوبنهاور وكذا تأثير 
فريدريتش شليغل يمثل عاملا مهما في تكوين الخطاب العنصري الذي 
ازدهر فيما بعد على مدى القرن. وليس من شك في أن الاستشراق أدى 
دورا جزئيًا في نشوء وتطور هذا الخطاب علاوة على مفردات قاموسه 
المميز وتشجيعه للفكرة التي باتت متداولة على نطاق واسع باطراد ابتداء 
من مطلع القرن. وأدى هذا إلى تهميش دور التراث الثقافي اليهودي في 
بناء الهوية التاريخية لأوروبا. وجدير بالذكر أن الرأي القائل بأن الفكر 
الأوروبي برمته نشأ أصلا في آسياء فضلا على الإيمان بوجود سلف 
مشترك آري آلاني - هندي Lai!‏ يعبر die‏ رایموند شواب بكلماته هو حيث 
یقول: «إنه تحول خطر في مسار النهضة الجدیدة». ذلك لأنه هيأ الفرصة 
لمفكرين أتوا بعد ذلك من أمثال جوبينو الذي كان واسع الاطلاع على 
أحدث الدراسات الاستشراقية لكي يقدم حججا تبدو في ظاهرها علمية 
يساند بها أفكارا عن عدم المساواة العنصرية. وآن «يعيد كتابة التاريخ 
لمصلحة السلالات الأسمى عنصرا» (شواب ۱۹۸۶: ۰:۳۱ (EFT‏ (. 

وکانت علاقة نیتشه بالبوذية أكثر تعقیدا وتاقضا ذاتيّاء ولكنهاء مع هذا. 
أكثر آهمية مما ندرکه عنها dale‏ إذ لم يكن شوینهاور وفاغنر هما فقط 
مصدري اهتمام نیتشه بالشرقء Oly‏ كان لكل Logia‏ بطبيعة الحال آثره الکبیر 
عليه في مرحلة تطوره الباکرة. وتشیر موجودات مکتبته الشخصية وسجل 
استعاراته من مكتبة الجامعة في بازل إلى أنه allel‏ اطلاعا واسعا في هذا 
الجال, وتسنی له شخصيًا تکوین علاقات مع عدد من رواد الدراسات الهندية 
في عصره. نذکر منهم بول دیوسن الذي كان صديق العمر معه. ونعرف أن 
دیوسن نفسه هو مترجم لستین متنا من الأوبانيشاد. ولکنه في الوقت نفسه 
فیلسوف متمیز وتلمیذ لشوینهاور. آلف دیوسن في تاريخ الفلسفة کتابا تناول 
كلا من الترائین الفلسفیین الفربي والشرقي. وسعی جاهدا لإحياء فكرة 
الفلسفة الدائمة philosophia perennis‏ . 
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ولا تزال درجة تأثر التطور الفكري لنیتشه بالفکر الشرقي موضع 
خلاف. مثال ذلك أن لو آندریاس سالومي الذي ربطته بنیتشه علاقة وثيقة 
وان كانت قصيرة زعم أن فکره في الرحلة الأولی من العمر. خصوصا 
فكرة Eternal Recurrence 61:9! spat!‏ 56 بالفلسفة الهندية. بینما 
نجد لافکار آخری حضورا بوذيًا في تأملات نیتشه الفكرية عن ارادة القوة 
والسوبرمان .Ubermensch‏ وهناك من ناحية آخری رأي واسع النطاق 
يرى أصحابه أن تعالیم نيتشه إنما هي معادية تماما للبوذية. هذا على 
الرغم من أن هذه النظرة تعدلت إلى حد ما خلال السنوات الأخيرة. ونرى 
كثيرين الآن يقبلون الرأي القائل بوجود توازيات مذهلة بين كتابات نيتشه 
والتعاليم البوذية. ويؤكدون وضوح علافة النسب بين الاشین ويشهد 
بالتقارب الوثيق من حيث الفلسفة الأخلاقية. (متري ۱۹۸۱: ۹). بيد أن 
الأمر الیقینی هو أن الإحالة المرجعية إلى أفكار الشرق. خاصة أفكار 
البودية. کثیرا ما تدخل ضمن حجچه في الجدل تأييدا ومعارضة. هذا 
فضلا على أنه استتمر الفلسفات الشرفية Lelie‏ فعل مفکرون سابقون من 
fis‏ لیبنتس وفولتیر كأداة لتطویر رؤية نقدية للفلسفة الغربية وللقیم 
السيحية. أي نهج «الضد یظهر حسنه الضد». وکما قال أحد العلقین «لكي 
يعري الترات السيحي» (فریزیار .)٠١١ VAVO‏ متال ذلك أن نیتشه في 
کتابه «ضد المسيح» على سبیل JEU‏ استخدم البوذية لیکشف بوضوح 
«التحلل» و«الخداع الذاتي في السیحیة». وأن البوذية بتحررها من Bil gall‏ 
الميتافيزيقية التي تکبل المسيحية فادرة على تکوین نظرة «موضوعية» عن 
الوجود البشري. ومن ثم فانها الدین الوضعي الحقيقي الوحید الذي يتعين 
أن يعرضه التاریخ LS‏ (نیتشه (VTA VATA‏ ومن تم قان ارتباط نیتشه 
بالفلسفة الشرقية یمکن اعتباره جزء! من استراتیجیته العامة في 
استخدام «ال خر لتکوین منظور نقدي أكثر من النظر إلى آوروبا «آي 
لتراجع موقفها من منظور الآجنبي» (شیفیل في بارکیس ۱۹۹۱: ۶۶). 

وتسود تعلیقات نیتشه عن البوذية فکرتان رئیسیتان متقابلتان. تتعلق الأولى 
بصیاغته لفهوم العدمية. هنا نراه يقرن البوذية بما يراه في المسيحية من 
نزعة تفاؤلية وخصال الزهد في الحياة. ويحذو حذو شوبنهاور ويفسر تعاليم 
بوذا على أنها تشجع الضعف والكسل والرضا SVL‏ والعاناة. إنها «عدمية 
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سلبية وعلامة ضعف» كما قال هو (نیتشه VATA‏ ۱۸). ورأى حقيقة آنها شکل 
آکثر «آرستقراطیة» من نزعة التشاژم بالقیاس إلى السيحية. إذ تفتقر إلى ما 
في المسيحية من إحساس بالرارة والشعور بالذنب والاستیاء. دين «سلام 
ومسرة» (IVY VATA)‏ لکنه ا في الوقت نفسه بدت له شکلا من فلسفة 
الرفض السلبي saying - nay‏ والاستسلام ... وسحق الذات (۳۱:۱۹۷۶) 
وهي خصائص سعی إلى محاربتها من خلال مفهومه عن السوبرمان 
5ن هلق الفكرة الرئيسية الثانية بسیکولوجیا العاناة والتي 
وضعت البوذية في ضوء أكثر ملاءمة وإيجابية. ذلك أن البوذية إذ تسعى إلى 
إخماد نيران العاطفة. ومن ثم إلى استئصال مصدر المعاناة فإنها استهدفت 
هذه الغاية على نحو آخر غير ما فعلت المسيحية. ذلك أن البوذية عمدت إلى 
صوغ عالم «وهمي» بديل ليكون عوضا عن وادي الدموع الراهن. ولكنها في 
سعيها هذا قدمت تحليلا ذکیّا وحاسما لطبيعة المعاناة وأصولها ومصدرها في 
النفس البشرية. لذلك رأى نيتشه أن البوذية تمثل رؤية عن المعاناة أكثر صدقا 
وأمانة من الناحية النفسية - «أكثر واقعية بمئات المرات من المسيحية» 
NATA)‏ ۱۳۹). وترتكز هذه الرؤية على نظرة صارمة في موقفها الإلحادي 
والعملي (البرغماتي) مع تجنب غواية السلوى الميتافيزيقية. واعتقد أنها الدين 
الوضعي الوحيد عن أصالة؛ إنها «منظومة للصحة العامة» وليست مبدأ في 
فقه الإلهيات (45:191/4). وأنها. أكثر من هذا. ربما تكون دين المستقبل. 
وذهب في تأملاته إلى حد الاعتقاد بأنه قد يثبت لنا بأنه لا مناص من 
بوذية آوروبية. بل وإلى ما هو أكثر من هذاء إذ رأى أنه هو نفسه «ربما يكون 
بوذا أوروبا» (الاقتباس من هابفاس ۱۹۸۸: ۱۲۷ و۱۲۸) LEL‏ 


البودية وأزمة ال يمان في العصر الفیکتور ی 

يبين لنا واضحا عند تأمل رؤى هؤلاء المفكرين الثلاثة أن انفتاح الوعي 
الأوروبي فجأة على البوذية لم يكن فقط مجرد اكتشاف جديد وغریب. بل إنه 
أيضا إضافة مهمة إلى الحوارات المعاصرة. وبدا أثر البوذية واضحا وملموسا 
في الحقيقة وأكثر شيوعا مما كان أثر الكونفوشية والهندوسية على الأجيال 
السابقة. وعبر عن هذا أحد علماء الإلهيات المعاصرين قائلا : «إن الاهتمام 
بالبوذیة على نحو ما نرى عند عدد كبير من المثقفين في بلدان مسيحية 
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متعددة نما يمثل واحدة من آهم الظواهر الدينية الميزة والثيرة للتفکیر في 
آیامنا هذه» (کیلوغ ۱۸۸۵: ۱). ولم يكن هذا الاهتمام أكاديميًا محضاء بل إنه 
مس شفاف السجالات الدينية العاصرة التي تفجرت ولأسباب متباينة في 
مواجهة الأصولية (الأرثوذكسية) السيحية وقتذاك. وأصبحت البوذية في هذا 
السياق من الجدل المحتدم مرآة تعكس صورة ليست هي فقط صورة الشرق 
بل وأيضا صورة العالم الفيكتوري (ألموند ۱:۱۹۸۸). علاوة على هذا فان 
الرآة ذاتها خلال هذا الارتباط التأويلي «الهرمنيوطيقي» لم تكن وسيطا 
محایدا. ذلك لأنهاء وكما أوضح tight‏ لم تكن «اکتشافا» مجرداء بل. شأنها 
شأن الكونفوشية والهندوسية في العصور السابقة. كانت من بعض النواحي 
بناء ذهنيًا افتراضيًا أوروييًا صاغته خطط العمل الأوروبية. امتلكها الفرب 
Gole‏ وأخذ يحدد موقعها أكثر فأكثرء ومن ثم فان الفرب هو الذي نظمها 
وضیطها» (المرجع نفسه: ۲۶ و۳۲۳). 

وتتجلی هذه الظاهرة البنائية واضحة في الواقف مزدوجة التناقض تجاه 
البوذية. والتي تعکس بعض التصدعات الأيديولوجية الشائعة خلال الرحلة 
الفیکتورية. نلحظ من ناحية كيف حظي بوذا بمکانة البطل. ویدا واحدا من 
بين عظماء کارلیل الذین غیروا مسار التاریخ وتساوت آفکاره أخلاقيًا وفكريًا 
بل ريما بدت آسمی مکانة من GUST‏ وفکر الفلسفة السيحية. وبدت القارنة 
إيجابية لصلحة البوذية عند مقارنة تعالیمها بالتعالیم الهندوسية. ونلحظ أن 
من اعتقدوا أن الكاتوليكية في ظنهم هي من آعمال الشیطان عمدوا کثیرا 
إلى مقارنة بوذا بمارتن لوثر کزعیم اصلاح ديني والذي آسدی sigh‏ خدمات 
تعادل ما أسداه الاصلاحیون للمسيحية. فضلا على هذا قان بوذا عند 
النظر الیه, باعتباره مثالا للفضيلة الأخلاقية. نراه حظي بالإجلال والتقدير 
على نطاق واسع حتى عند من رفضوا تعالیمه. وأبرز فضائله الدماثة 
والتراحم. لکن من ناحية أخرى صادفت تعاليمه الرفض باعتبارها إلحادية 
بل ومنحلة تفضي إلى ممارسات فاسدة وخرافية. وصورها أحد المدافعين 
عن المسيحية بقوله «سميت عن حق دين اليأسء. وإنها ملائمة تماما 
للغنوصية الضعيفة والنزعة التشاؤمية العاطفية التي أصابت جيلنا (سكوت 
۰ء وكثيرا ما استخدم البعض مثال البوذية لدعم الحس المتنامي 
بالتفوق الأوروبي. ولتأكيد أن «العقل الشرقي» آقل ذكاء وأكثر تخييلا 
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وطفولية وسذاجة من العقل الأوروبي (آموند ۱۹۸۸: ۱:). لکن يتعين ألا 
يغيب عن الأذهان أن الفترة الفيكتورية كانت «عصر شك» فترة راج خلالها 
الجدل حول مصدافية العقيدة المسيحية التقليدية: واتسع نطاق هذا الجدل 
أكثر من أي عصر سابق. لذلك ليس لنا أن ندهش إذ نری البوذية کثیرا ما 
يأتي عرضها على النحو الذي يثير مشکلات كبيرة آمام رجال الکهنوت 
وفقهاء الدین السيحي, الذین كان علیهم الواجهة والتصدي للهجمات 
التوالية من جانب النقد الأعلی higher criticism‏ )| ومن الوضعية 
والداروينية. وحقيقة الأمر أن التعالیم البوذية التي شاعت حدیثا استهوت 
کثیرین من الباحتین عن بدیل ديني للتراث السيحي. وأضحت ساحة قتال 
حقيقي بين المسيحية من ناحية وقوی الالحاد والعلمنة من ناحية آخری. 
وعبر عن هذا كرايمر بقوله: تمثل أول تأثير للمواجهة مع البوذية في 
الإحساس بأن المسيحية تواجه منافسا عظيما وفريدا واستشائيًا. ويرى أن 
هذه العملية أسهمت في الصعود البطيء للنزعة النسبية التي بدأت تتضح 
خلال هذه الفترة. (كرايمر :۱۹٦۰‏ ۰۲۳۶ ۲۳۵). ومضى آرنست إيتل إلى أبعد 
من ذلك في كتاب له عن البوذية إذ زعم أن «أشد الفلسفات الإلحادية غلوًا 
في القرن التاسع عشر هي النتيجة المباشرة للجهود البوذية في الفرب» 
(آلوند ۱۹۸۸: (AA‏ فضلا على هذا فإن «أزمة الإيمان» أصابت أمريكا بقدر 
ما أصابت أوروبا. ويشير هنا المؤرخ توماس تويد إلى أن الولايات المتحدة 
شهدت خلال هذا الوقت «حوارا Lele‏ شديد الحساسية بشأن البوذیة... 
التي أصبحت خيارا جاڈا لمن تحرروا من وهم الروحانية (۱۹۹۲: ۷۷). وبينما 
أخفقت البوذية في إرساء دعائم لمؤسسات دائمة خلال هذه الفترة فإنها 
أصبحت صوتا Lage‏ ضمن مظاهر الانشقاق المتعاظمة عن القيم الفريية 
التقليدية. وبذا كانت بمنزلة معارضة مهمة للأشكال الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية الحاكمة» (الرجع نفسه: المقدمة ص۲۲). 

ونجد بين القضايا النوعية المحددة التي دار حولها الجدل المسألة القديمة 
المتعلقة بالأصول والنشأة. وأجج هذه المسألة بيان أن تعاليم البوذية مصدر 
أسبق من المسيحية. فضلا على ما وضع من توازيات مثيرة للانتباه بين المثل 
(٭) النقد الأعلى: دراسة نقدية فلسمية اجتماعية تاريخية لأسفار التوراة لبيان ظروف النشأة 
وسياقها التاريخي ومعانيها وتأویلاتها. ومن ثم الستهدف منها [المترجم]. 
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العلیا الأخلاقية وحياة المؤسسين للعقیدتین. واستثمر هذا الوضع بعض النقاد 
العادین للأصولية (الأورثوذكسية) السيحية. فعمدوا إلى بیان أن البوذية 
یمکن أن تکون مصدرا مستقلا عن اليهودية فيما یتعلق بالعقيدة والمارسات 
السيحية. وفتحت هذه الفکرة الأبواب على مصاریعها لكل آنواع التأمل 
والتخمین. لذا نجد البعض, مثل لوي جاکولو في کتابه «الکتاب القدس في 
الهند» )1868( Bible dans linde‏ يرى أن الکتاب القدس ذاته له أصوله في 
آلهند. وأن یسوع درس في الهند. وأن عقيدة السیح آحد أشكال التلاژم 
والتکیف مع عقيدة کریشنا . وهناك آخرون من مثل آرنست دو بونسن (۱۸۸۰) 
يقتدي بروية سابقة تصورها بورنوف وزعم أن یسوع كان عضوا ضمن طائفة 
إسنس Essence‏ 7*) التي أسسها مبشرون بوذیون. وأصدر المؤرخ الروسي إن. 
إيه. نوتوفیتش عام ۱۸۹۶ كتابا بعنوان «حياة يسوع المسيح المجهولة». وزعم 
في كتابه هذا أن المسيح عاش ستة عشر Lele‏ مع رهبان براهمة وبوذیین, 
وذلك قبل بدء رسالته في فلسطين. ودار جدال واسع النطاق يفيد أن الكثير 
من الحكايات التي رواها الزعيمان الدينيان والكثير من القصص والعجزات 
المنسوبة إليهما متشابهة على نحو مذهل. وكذلك نجد توازيات مثيرة 
للاهتمام من حيث العقيدة والشعائر والطقوس. مثال ذلك أن كلا المعلمين 
هاجما التقيد الحرقي الضارم في تطبيق عدو الشرع وتصوض الطقوس 
والشعائر داخل الأوساط الأصولية (الأرثوذكسية) السائدة. وعلم الاشان 
أخلاق المحبة السامية. ووعظ كلاهما مؤكدين أولوية البحث عن الروح. وحث 
كل منهما تلاميذه على التماس الخلاص للبشرية جمعاء. مثال ذلك أن 
القسيس أركيبالد سكوت أشار إلى «التطابقات الكثيرة التي يقال إنها قائمة 
بين محتوى كل من العهد الجديد ومحتوى الكتب المقدسة التي تعلن أنها 
تسجل حياة تعاليم بوذا وتعبر عنها». كما أشار إلى أوجه التشابه بين 
الشخصيات الأعلام المحورية في المخطوطات الخاصة بالطرفين (سكوت 
۰ ۳ء وأكثر من هذا أن المستشرق ماكس موللر المشهود له بالحكمة 
والرصانة يصل إلى نتيجة في فترة متأخرة من القرن تفيد أن المسيحية 
نشأت أصلا تحت تأثير بوذى O77‏ 

(*) طائفة إسنس :Essence‏ طائفة 0 الزهاد اليهود عاشوا في أرض فلسطين القديمة من القرن 
الثاني ق م إلى القرن الثالث الميلادي [الترجم]. 
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ثم كان موضوع النبل الواضح الذي تتمیز به بعض جوانب التعالیم البوذية. 
وحدث ما حدث مع الكونفوشية في القرن الثامن عشر إذ تجلی اعجاب مثير 
لطبيعة السمو الذي تتحلی به الأخلاق البوذية. وتآکیدها على التراحم ASI‏ 
الشامل. وآثارت هذه الأخلاق قدرا من التشوش لافتقارها إلى الوحي 
السيحي. ومن ثم بدت وكأنها تؤکد إمكان توافر أخلاق دون الحدیث عن اله 
أو عن دين. وطبيعي أن ظهرت بعض الصعوبات بشأن قبول هذه التعاليم 
باعتبارها أسمى مكانة من تعاليم المسيح. ولكن كان من المقدر أن يصبح 
العمل لحارية هذا الخطر الأجنبي ضرورة ملحة لأنه خطر يتهدد تفرد 
الرسالة السيحية وتفوقها. وأقر الجميع بالقوة الفكرية والتنامي الشعبي 
للبوذية. لذلك أحس كثيرون من المدافعين عن المسيحية بضرورة «دحض» 
فلسفة البوذية. ولم يكن هناك من سلطة مرجعية أسمى من سیر إم. مونيير 
- وليامز أستاذ السنسكريتية بجامعة أكسفورد الذي رصد سفرا ضخما لأداء 
هذه المهمة. وزعم في كتابه أن «البوذية لا تحدثنا عن إله أعلى من الإنسان 
الكامل. ولهذا ليس لها حق الادعاء بأنها دين بالمعنى الصحيح للكلمة. وصب 
مونيير ‏ ولیامز GLE‏ كثيرين من نقاد البوذية نيرانه على ما افترضه البعض 
نزعتها العدمية. وتساءل: 

أي كتاب سوف نضمه إلى قلوبنا في ساعتنا الأخيرة ‏ كتاب يحدثنا 
عن بودا الميت الفاني والذي يسلمنا إلى الوت. أم الكتاب الذي يفتح 

عيوننا على المسيح الحي. الخالد . واهب الحیاة؟ 
)01۳,۱۸۸۹( 

ويرى مدافع آخر عن المسيحية أن البوذية آشد مذهب تشاؤمي في 
العالم يثير القلق في النفس على نحو ربما لم تعرفه البشرية» 
(كيلوغ ۱۸۸۵: (YYY‏ 

وشجع عدد من الباحثين التفسير الذي يرى البوذية عقيدة لا تؤمن 
بالأرباب. واحتلت هذه المسألة محور سجال ساخن وثائر ‏ وهو سجال يردد 
خلافا سابقا حدث بشأن الكونفوشية. ورأى البعض أنه سجال مروع ويشكل 
أساسا لرفض البوذية مباشرة وعلى الفور. وكان حتميًا أن یستثمر هذا 
التفسير للبوذية دعاة المذهب اللاإدري الذين يرون أن لا دليل على وجود 
الرب. وكذلك أصحاب النظرة العلمانية. وذهب هؤلاء إلى ما ذهب إليه 
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نظراؤهم في القرن الثامن عشر بشأن الکونفوشية وقالوا إن الأفكار البوذية 
نموذج GURY‏ عقلانية محضة ودين لا یقوم على سس ميتافيزيقية. ونلحظ 
أنه منذ کتاب بورنوف «الدخل» والبوذية توصف بأنها «إيمان من دون آریاب». 
وپینما استفل البعض هذه الصفة لغير مصلحة البوذية. استخدمها آخرون 
ممن عزفوا عن العقيدة المسيحية الربوبیة» وان ظلوا عاجزین عن التخلي 
بشکل کامل عن نظرة دينية. ورآوا في النهج البوذي الجدید ما یستهویهم. 

وناحظ أن هذه النظرة إلى البوذية. وکذا الاعتقاد بأنها بنت دعاواها على 
الخبرة القابلة للتحقق ولیس على الایمان آفضیا إلى نتيجة آخری وهي 
المساوقة بینها وبين الذهب الوصفي الراديكالي الذي كان يشق طريقه سریعا 
داخل أوساط المثقفين خلال الشطر الأخير من القرن. وبدت البوذية خلال 
الجدل حامي الوطيس الدائر خلال الفترة الفيكتورية في شأن العلاقة بين 
الدين والعلم. وكأنها بحكم طبيعتها متسقة تماما مع النظرة العلمية. خصوصا 
مع وضعية كونت والداروينية والنزعة التطورية عند سبنسر ومادية بوخنر 
وواحدية هيكل. وتشكلت آنذاك. وفق رأي إدوين أرنولد «رابطة فكرية وثيقة 
بين البوذية والعلم الحديث» (تويد ۱۹۹۲: ۱۰۶). وشاع هذا الرأي بين 
المفكرين قبيل نهاية القرن. وهكذا نجد أحد المفكرين ذوي التأثير الكبير 
يعتبر بوذا «أول نبي لدين العلم» (کاروس ۱۸۹۷: ۲۰۹). كذلك» وکما أسلفناء 
ربط كل من نيتشه وهكسلي بين البوذية والوضعية. وأحس القس صمويل 
كيلوغ بالفجيعة إزاء هذا الريط الاستفزازي. وأعرب عن فجيعته حين قال: 
«يسود داخل المعسكر المناهض للمسيحية عنصر آخر يسهم في التعاطف 
الودي مع البوذية والذي لنا أن نسميه التسليم واسع النطاق يمختلف نظريات 
التطور واعتبار النظرة المسيحية إلى الخلق عقبة على الطريق أمام أي تقدم 
حقيقي». (۱۸۸۵: 1). بيد أن القول Ob‏ البوذيين جمیعا لا يؤمنون بالآلهة لم 
يكن مقبولا على الاطلاق. وثارت الشكوك في شأنه آنذاك. وكذا JUS‏ فترات 
أقرب عهدا. ولكن هذا الفرض لعب يقينا دورا Lage‏ في تحدي مسلمة تفرد 
وتفوق المسيحية OY)‏ 

ويمكن أن نشاهد مثالا آخر لهذا الاتجاه في شخص بول كاروس 
(۰)۱۹۱۹-۱۸۵۲ وهو شخص متعدد الثقافات من مواليد آلانیا. حيث درس 
الديانات الشرقية. ثم استقر به المقام أخيرا في الولايات المتحدة. وحقق هناك 


التنویر الآتي من الشرق 


تأثيرا واسع النطاق آحس به المثقفون بفضل عدد من الکتب الشعبية من مثل 
کتابه «إنجيل بوذا ». الذي لا یزال یطبع حتی الاآن. وکذا من خلال إشرافه على 
تحریر صحيفتي «آوبن کورت» و«ذي مونیست». ولم يكن کاروس ملحدا. ومع 
هذا كان آقل انحیازا في منهجه عن سکوت. وآبدی تعاطفا قویا تجاه البوذية 
التي رآها أكثر تسامحا من السيحية وأكثر منها انفتاحا فکریا . وقال لقرائه 
ab‏ آلتق حتى الآن بوذيًا لا یجل السیح ويراه بمنزلة بوذا الأمم الغربيیة» 
(کاروس ۱۸۹۷: (YUN‏ وتمیز بنقده الحاد للولاء المفرط من جانب البعشثات 
التبشيرية الذي دفعهم إلى تشویه وذم البوذیة. ونعی على المسيحية نظرتها 
الاستعبادية ورفض الرأي السائد الذي يرى البوذية مبدأ عدميًا. «إن البوذي 
أبعد ما يكون عن التشاؤمية بالمعنى الغربي للتشاؤم» وإنما يتحلى بمزاج مرح 
gles‏ به في هذا العالم. عالم الابتلاء. إلى ما فوق الألم والمعاناة» (المرجع 
نفسه: ۱۳۱). وتتمثل أهمية البوذية في نظره وكذا في نظر الأعداد المتزايدة 
من أبناء عصره بأوجه التماثل بين مبادئها والفكر العلمي الفربي. ووصف 
بوذا بأنه «أول وضعي» و«أول مفكر حر راديكالي». وعمد إلى التقريب بين 
البوذية والفكر الفربي. ولذلك. Lid gig‏ لتحقيق هذا الهدف. تطلع إلى التوفيق 
بين العلم (والداروينية خصوصا) والدين. ولكن على الرغم من حماسه للبوذيةء 
خرج عن طريقه المرسوم ليقدم رؤية منصفة عن العلاقة بين البوذية 
والمسيحيةء وكذا لتشجيع الالتزام بنهج قائم على القارنة. وهو النهج الذي AST‏ 
المحتوى الإيجابي لكل من الديانتين. وحرص على الارتفاع بنفسه بعيدا عن 
الجدل الحزبي بغية الوصول إلى نهج كلي غير طائفي للكشف عن الحقيقة 
الدينية. وها هو في كتابه «البوذية ونقادها المسيحيون» (۱۸۹۷) يعرب عن 
اعتقاده أن «البشرية لا تريد البوذية أو الإسلام أو المسيحية كأسماء. وإنما 
البشرية تريد الحقيقة» وان أفضل سبيل للوصول إلى الحقيقة هو المقارنة 
المنصفة غير المنحازة». وألح في دعوته إلى أن كل متدين عليه أن يدرس 
الأديان الأخرى لكي يفهم دينه (۱۸۹۷: (OVA‏ ويختتم الكتاب بعبارة تقول: 
إننا لكي ننقي فهمنا للدين ليس هناك من سبيل أفضل من دراسة 
الدين المقارن. ولیس هناك ما هو آکثر فاندة في الدراسة المقارنة للأديان 
من تتبع أوجه التشابه الماثلة بين البوذية والمسيحية. 
(المرجع نفسه: ۳۱۰) 
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إن نهج کل من سکوت وکاروس يمثل في الحقيقة معلما ممیزا للحوار 
مهمة تمیز التلاقي بين الشرق والغرب خلال القرن العشرین OY‏ 


الترا نسند نتالیون الأمريكيون (*) 

روح الحوار والسعي وصولا إلى احترام وفهم متبادلین بدا واضحا مند 
فترة أسبق کثیرا داخل الحركة الترانسندانتالية الأمريكية. لم تشهد آمریکا 
اهتماما عمليًا بالأفکار الشرقية خلال القرن الثامن عشر. ولکن خلال 
السنوات الأولى من القرن التاسع عشر بدأ الاهتمام سواء البحثي أو 
الشعبي في التزاید باطراد. والذي حفزته dag‏ خاص کتابات سير وليام 
جونز. وفي منتصف القرن تقریبا بدأت تتطور واحدة من آهم الروابط 
تأثیرا والتي تریط بين الأفکار الشرقية والفربية. واقترنت هذه أولا وقبل 
کل شيء باسمَي آمیرسون وئورو . ویعتبر هذان الفکران رائدي الفکر 
الفلسفي المؤسس للترانسندنتالية في نیو انفلاند . وتمثل فلسفتهما التزاما 
بالافکار القديمة والكلية التعلقة بالوحدة الجوهرية والطبيعة الروحية 
الميزة في نهاية الطاف للناموس الكوني. واقترنت هذه الفلسفة بالایمان 
بجوهرية خيرية الانسان وسمو الفکر الحدسي على الفکر العقلاني. 
واستهدفت نظرتها الروحية العميقة تجاوز العقائد والأديان ابتفاء تحقیق 
خبرة دينية يرجى لها أن تکون كلية شاملة. وتعتبر هذه الفلسفة من نواح 
كثيرة استمرارا وتطویرا لأفکار الحركة الرومانسية الأوروبية. خصوصا 
آفکار غوته ووردزوورث وکولریدج وکارلیل. واستلهمت. شأن الرومانسية, 
التراث الصوفي وتراث الأفلاطونية الحديثة. ویمکن اعتبارها آیضا رد 
فعل ضد مادية جون لوك والفلسفة النفعية والمسيحية الكالفينية. واقترنت 
بنظرة اصلاحية وتجديدية عامة. وأحدثت آثرا بعيد الدی في آمریکا فضي 


(*) سادت الفلسفة الترانسندنتالية في الولایات التحدة خلال القرن التاسع عشر بتأثيرات من 
أوروبا (LSU)‏ وکذا تأثيرات شرقية (البوذية والکونفوشية والهندوسية). وتری هذه القلسفة أن 
معرفة الواقع مستمدة من مصادر حدسية دون الخبرة الوضوعیة. وتعنی Lay‏ هو قبلي وبديهي في 
العرقة أو المامي. وتقلل من أهمية حقيقة الخبرة الحسية. وترى أن الخبرة الحياتية تشتمل على 
عنصر لاعقلي أو خارق للطبيعة. وأنها بذلك تعلو على الفکر العام الشترك. ومن أشهر روادها في 
الولایات التحدة all‏ فالدو آمیرسون وهنري دافید تورو وجون فيري ومارغریت فوللر [الترجم]. 
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مجالات عدة مثل التعلیم والحركة النسوية والایکولوجیا . بيد آنها تضمنت 
في القلب منها بحتا عن فيم دينية وروحية غير مرتبطة باللسيحية 
الأصولية (الأرثوذكسية). أو مرتبطة ga‏ الحقيقة بأي طائفة دينية. ومن ثم 
تعبر عن الحقيقة التي تعالت على الحدود العقيدية. 
واستلهم الترانسندنتالیون. شأنهم شأن الرومانسيين الأوروبيين. الأفكار 
النابعة من الشرق. واحتلت الهندوسية. أو بدقة أكثر الأدفيتا فيدانتا 
(Advaita Vedanta‏ لکن البوذية والکونفوشية كان Least Leg!‏ مكان 
داخل إطار الاهتمام. وأدت فلسفة الفیدانتا دورا Voge‏ خصوصا في 
تفكيررالف وألدو آمیرسون (۱۸۸۲-۱۸۰۳) موس الحركة 
الترانسندنتالية. ويبدو من اليسير أن نقلل من تأثيره نظرا لأنه لم يكتب 
ولو رسالة واحدة عن الفلسفة الهندية. بيد أنه منذ حوالي عام ۱۸۳۷ 
فصاعدا قرأ بنهم في هذا المجال. وإن أي نظرة متفحصة لكتاباته العامة 
ولصحفه الخاصة توضح شيوع الأفكار الهندية في تفكيره. وفي هذا يقول 
إن. آي. کاربنتر عنه: 
مطالعاته للأدب الهندي تشكل واحدا من أهم فصول قصة 
تطوره الأدبي. إن الأمرلا يقتصر على أنه مدين بالكامل في 
قصيدتيه . براهماء ng‏ هاماترایا ء للأعمال الهندية: بل إن أجزاء 
كبيرة من مقالاته عن « آفلاطون , و« القدر» و,الخلود , تنبني على 
الفكرالهتدي. 
(۱۰۱۱۹۳۰) 
واطلع آمیرسون متذ فترة باکرة من عمره على أعمال جونز وکتابات 
غيره من الستشرقین. ودرس بعد ذلك دراسة مدققة ترجمة تشارلز ویلکینز 
للنص القدس الهندوسي بهاغافاد غیتا -Bhagavad Gita‏ وفي عدد الأول 
من أكتوير ۱۸۶۸ کتب في صحيفته عن هذا العمل. واصفا obl‏ ب Jai»‏ 
الكتب». «بدا لنا وكأن سلطانا تحدث إليناء لا شخصا صغيرا أو غير ذي 
قيمة وإنما صوت عليم جليل متسق لعقل حكيم فديم» (الاقتباس من شواب 
۲۶ء ویمثل الزعيم الإصلاحي الهندي العبقري راموهان دوي 
(*) مجموعة فرعية من الفیدانتا. أي من منظومة الفلسفة الهندوسية التي تؤكد أن كل الواقع یمثل 
مبدأ واحدا هو براهمان. وتقضي تعالیمها بأن غاية المؤمن هو التعالي على حدود وقیود الهوية 
الذاتية وأن یحقق وحدته مع براهمان أو الروح الكلي [الترجم]. 
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مصدر تأثير مهم آخر آثر فيه. ونعرف أن راموهان صاغ علم الهیات کونیا 
Lele‏ مولفا من مصدرین هما المسيحية والفیدانتا. وعلی الرغم من حقيقة 
ابتعاد آمیرسون عن الأصولية (الأرثوذكسية) السيحية. وتخلیه عن العمل 
كقسيس توحيدي فإنه لم يستغل الاستشراق كحجة ضد المسيحية على 
الرغم من أن الفكر الهندي أصبح من نواح كثيرة بدیلا عن. وجزءا من, 
تمرده ضد المسيحية الإنجيلية التي خلفها وراءه. وقد يكون صوابا أن نقول 
إن اهتمامه تركز على الحقائق الدائمة التي تشكل أساسا لجميع الأديان 
أكثر من الاهتمام ببيان زيف أي منها . 

وتمثل فكرة «الروح الكلي» أو الروح الأعلى ci!) soul - over‏ روح عالمية 
آفلاطونية محدثة أو Jae‏ كوني حلولي يشيع ويفعم بالحياة ويضفي الروح على كل 
الطبيعة. وحاول من خلال هذا المفهوم أن يصوغ فلسفة داعمة للوحدة أو توحيدية - 
والتي يمكن أن نسميها الآن قدسية ‏ حيث يمكن التعالي على أوجه التمايز بين 
الإلهي والبشريء وبين الروح والمادة. وكتب في هذا الصدد يقول ob‏ الروح الأعلى 
يحتوي في داخله على الوجود الخاص بكل إنسان. ويتألف الواحد مع كل ما هو 
آخر... إذ داخل الإنسان توجد روح JS‏ الصمت الحکیم. والجمال الكوني الذي 
يرتبط به كل جزء وكل جسيم». «الواحد الأحد الخالد الأعظم» (إميرسون ۱۹۷۸: 
۰. وليس من شك في أن هذه الأفكار تشكلت قبيل استفراقه في الفكر 
الشرقي, ولنا أن نتتبعها تاریخیّا وصولا إلى تأثير الأفلاطونية المحدثة على تفكيره. 
بيد أنه. مع هذا کله, كان تواقا لتقبل الدعم الذي لم يوفره له مذهب أدفيتا فيدانتا 
غير الائقيني. وسرعان ما أدرك التوازي الوثيق بين فكرته عن الروح العالمي والفهوم 
الهندي عن براهمان. إن الصفات الذاتية لهوية أتمان مع براهمان. وفكرة أن عالم 
الظاهر هو مایاء وعقيدة تناسخ الأرواح» كل هذا ثبت وتشابك في سلاسة داخل 
تفكيره تماماء مثلما حدث في الحقيقة لدی جيل سابق من الرومانسيين الألمان. 
وئمة صعوبة في أن نمايز في كتاباته الأخيرة بين المكونات الشرقية والغربية. 
ويتجلى هذا في أوضح صورة. كما یری کارینتر في قصيدته «براهماء. إذ ریما 
تعبر القصيدة عن الفكرة المحورية في الفلسفة الهندية بوضوح وإيجاز أكثر من أي 
كتابات أخرى باللغة الإنجليزية VAT!)‏ ۱۱۱). ويعبر عن أفكار مماثلة في مقاله 
)+( فلسفة «الروح الأعلى» سادت في نيو إنجلند خلال القرن التاسع عشرء وترى أن الجوهر 


الروحي أو القوة الضرورية في الكون تكون بتشارك كل الأرواح وأن هذا يسمو بالوعي القردي أو 
المفرد [المترجم]. 
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«أفلاطون». حيث يؤكد أن النزوع الكلي الشامل المیز للفكر الديني نحو الوحدة 
«وجد أقوى وأوضح تعبیر له في کتابات الشرق الدينية. وأساسا في الخطوطات 
الهندية مثل الفیدا». 
ولم يكن آمیرسون آبدا في فهمه للفلسفة الشرقية صاحب نظرة غير 
نقدية. إذ chy‏ فيها بعض الواقف والمارسات المنبثقة عنها ولا تتفق مع ذوقه. 
مثال ذلك أنه بدا نافرا مما of)‏ یتمثل في نزعتي الاستسلام والسكينة. ولم 
یتماطف مع البوذية للأسباب نفسها . وآبدی مقته آیضا لخاصية تجاوز ما هو 
عقلي وکذا النزعة القدرية التي تنطوي علیها ومفهوم النیرفانا الذي أخذه 
بمعنی المحو المتكاملء لذا رفضه بشدة. ولکن نهج صدیقه هنري دافيد ثورو 
(IY :۱۸۱۷(‏ تجاه الشرق كان آقل تدقیقا في الاختیار واقل |عمالا للفکر 
العقلاني. وأقصر عمرا. واستوحی حماسه بداية من آمیرسون على نحو ما 
توضح اللاحظات التالية في صحیفته: 
لا آکاد أقرأ Alem‏ في کتاب الهندوس حتی أشعر وكأنني ارتقیت 
هضبة فوق درج النهر القدس. آحس ایقاعا کأنه الریح في الصحراء. 
ويشبه حركة المد والجزر فی نهر الغانج. وأبدووكأنني اسمو على النقد في 
مکان علي کأنه جبال الهیمالایا. 
(ثورو )۸٥۰۱۱۹٦۱‏ 
آثرت کتابات الشرق القدسة فيه مثلما آثرت في آمیرسن. وها هو في رواية 
gulls‏ يعلق بتأثر بلاغي مطابق لما هو سائد وقتذاك في مثل هذا السیاق «آغمر 
عقلي في فلسفة بهاغافات غیتا الذهلة ذات البعد الكوني... التي يبدو معها 
عالنا الأدبي الحدیث عند القارنة بها سقیما تافها» (۱۹۸:۱۹۲۱). لم ینجذب 
اهتمام ثورو نحو میتافیزیقا الشرق بقدر ما انجذب نحو الصور والرموز. ولکن 
ما جذب اهتمامه آکثر منھجھا لتحقیق التوازن والرموز والاشباع الروحي. ویشیر 
إلى هذا ريك فیلدس فیقول «اکتشف في الشرفيات شیئا یمائل في أعمق آعماق 
روحه وما لا يجده في دين آخر ليحل مكانه... المسيحية». ولعله كان أول أمريكى 
ی تکشف نمظ التامل الالحادي الذي هو ال لامة اللميزة للبوذية(14/5: 
۱۳-۲). وقد نمضي في تصورنا إلى ما هو آبعد کثیرا على نحو ما فعل آرثر 
كريستي ونری أن ثورو استهل تجریته الخاصة بفالدن بروح الزهد والنسك 
الهندي (۱۹۳۲: ۱۹۹). وتأثر بوضوح, على الرغم من هذا. بالفاهیم الشرقية عن 
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ضبط النفس, والانسلاخ عن الواقع. وکذا التأمل. وأعرب مرارا عن اعجابه 
بتأکید الهندوسية على التأمل الذهني والتحلل من كل ما يريط الرء بالواقع. 
ويشير في رسالة له کتبها عام VAEA‏ إلى ملاحظة نصها: «أعتمد علیها. انني 
وان كنت فظا ومهملا سوف آمارس سعیدا طقوس الیوغا في آمانة وصدق... 
إنني إلى حد ما وفي فترات فاصلة نادرة أعتبر نفسي يوجيًاء أي ممارسا ملتزما 
للیوغا» (الاقتباس من كريستي ۱۹۳۲: ۲۰۱). 

ولکن ما ذکرناه آنفا لا يستنفد قائمة آسماء الترانسندنتالیین الذین یمموا عقولهم 
تجاه الشرق. وأرى لزاما أن أذكر آیضا جیمز إف. کلارك (۱۸۸۸-۱۸۱۰) الذي Bam‏ 
آکثر مما حققه أي من إميرسون أو تورو لاستثارة استجابة تعاطفية بين الجمهور 
الأمريكي ازاء الأديان الشرقية. وحقق هذا من خلال کتابه «عشرة آدیان عظمی» 
الذي راج تداوله على نطاق واسع. وأعرب في کتابه عن تأبيده القوي للالتزام بنهج 
علمي مقارن في دراسة الأدیان. وشدد على أن الأمر لن يكون مقصورا على الاهتداء 
إلى حقيقة في الأدیان غير السيحية. بل إن الغرب آمامه الکثیر الذي يتعين عليه أن 
يتعلمه من الشرق. مثال ذلك مبدأ البوذية عن التسامح الذي قابل بينه وبين محاكم 
التفتيش في ظل الكاثوليكية. وصادفت هذه النظرة العالمية تعبيرا ريما أكثر اكتمالا 
في كتابات صمويل جونسون (۱۸۸۲-۱۸۲۲) وهو مفكر ترانسندنتالي ارتد. مثل 
أميرسون. عن العمل قسيسا في الملة المسيحية الواحدية. وبدأ بعد ذلك يعظ من 
كنيسة منزهة عن الانتماء إلى طائفة. حيث طرح ما سماه «الدين العالمي». ولم يكن 
في أمريكا وقتذاك من يضارعه من حيث إحاطته بالفكر الشرقي. وبدأ في عام 
۳ في إصدار سفر ضخم من ثلاثة مجلدات عنوانه «أديان الشرق وعلاقتها 
بالأديان العالمية». ودعا فيه إلى فكرة الهوية الأساسية لجميع الأديان. وتستند هذه 
الخطة إلى رؤية تطورية كبرى تقضي بأن ننظر إلى جميع أديان العالم باعتبارها جزءا 
من عملية تطورية انطلاقا من الأسطورة البدائية على الطريق إلى دين عالمي. وإن 
هذه العملية التي تردد صداها بوسائل أخرى عند Jia‏ كانت تجليًا لازدهار واكتمال 
الروح الالهي. وتضمنت كتابات جونسون مؤشرا قويًا يفيد بأن السيحية وليست 
الهندوسية أو البوذية. سوف ترسي آخر الأمر سس هذا «الدين العالمي». بيد أن 
مذهبا مسيحيًا هو الذي سيطرأ عليه تحول جذري بفضل تلاقيه التاريخي مع 
الشرق. وسيكون تحولا ثوريًا «يبدو daa‏ الانتقال من اليهودية إلى المسيحية حدثا تاقها 
عند المقارنة به» (جونسون ۱۸۷۳: ۳۱) LOD‏ 


التنوير الآتي من الشرق 
نهاية القرن (*) 

ألمحت مناقشتنا لعلم کل من كلارك وجونسون إلى الاتساع العظیم لنطاق 
الاهتمام العام بالفکر الشرقي. خاصة الفکر البوذي. خلال العقود الأخيرة من 
القرن التاسع عشر. وسوف أعرض في ختام هذا الفصل معالم عدد من العوامل 
التي هیأت دفعة مهمة لهذا الاتجاه. شهدت هذه الفترة آولا موقفا أكثر إيجابية 
تجاه البوذية البازغة, ویرجم ذلك إلى ما قدمه کل من ماکس موللر وريس داقید 
من رؤية جديدة لفهوم النيرفانا C)‏ والجدیر ذکره أن التحول في فهم هذا 
الفهوم البوذي الحوري لم يكن مسألة اهتمام pole‏ محض, بل dif‏ ساعد على 
تحویل الاهتمام إلى ما تتطوي عليه البوذية من إمكانات للخلاص من دون النظر 
إلى خصوصیاتها الفلسفية. فضلا عن آنها مهدت السبیل لقبول فكرة Lalo‏ 
الوثيقة بالتطلبات الدينية والروحية للغربیین على نطاق واسع جدا. 

والحقيقة أن أول من عبر بالکامل عن هذا الوقف الجدید لم يكن عالما 
مستشرقاء بل صحافيًا وشاعراء وهو إدوين آرنولد .)۱۹٠٤-۱۸۳۲(‏ وحري أن 
نشير إلى أن ملحمته الشعرية «نور آسيا» المنشورة لأول مرة عام ۰۱۸۷۹ صدرت 
في الوقت الناسب تماما لاستثمار النهج العلمي المتغير تجاه البوذية. وقدمت في 
الوقت نفسه صورة عن بوذا وتعالیمه a‏ نحو يتسق تماما مع روح التفاؤل 
التتامية في أواخر العصر الفيكتوري !*'). وعبرت كذلك عن تنامي النزعة 
التعددية والنزعة التلفيقية في تلك الأيام. ونلحظ أنها لم تواجه مباشرة الديانات 
المحلية الأصلية. بل ساندت الاعتقاد المتعاظم Ob‏ الحقيقة تتكلم بلغات كثيرة, 
وأن الحكمة الروحية ليست حكرا على السيحية. وحققت القصيدة نجاحا 
استتشنائيًا سواء في آوروبا أو في أمريكا. وبيع منها قرابة المليون نسخة. كما 
ترجمت إلى ست لفات. وظلت بمنزلة العمل الكلاسيكي على مدى ثلاثين عاما 
ومن أحسن الكتب مبيعا في عصرها. إضافة إلى هذاء تحولت إلى آوبرا وإلى 
)+( فان دو سييكل fin de siecle‏ أو نهاية القرن: تشير العبارة عادة إلى السنوات من ۱۸۹۰ وحتى 
4 في أوروباء وتتضمن ما يفيد توقع فترة انحلال بعد سنوات الرخاء أو بعد العصر الجميل 18 
belle epoque‏ في نهاية الفرن التاسع عشر. واقترن التعبير في فرنسا بالدلالة على أنشطة في 
أوساط ثقافية في باريس وبروكسل لفنانين مثل لامارميه وحركات رمزية وأعمال أدبية [أوسكار 
وایلد]. أي ارتباط العبارة بالحركتين الفنية والجمالية. وتشير العبارة بوجه عام إلى مزيج من مشاعر 
التشاؤم القترن بالوفرة أو ما تنذر به الوضرة من نهاية والتحول إلى مرحلة التحلل. وكأن بلوغ القمة 
نذیر بالانحدار والأفول. أي نذير بتغير جذري وشيك. وهذا ما لم تشهده سنوات الرحلة. بل شهدته 
أوروبا بعد الحرب العالمية الأولى [الترجم]. 
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مسرحية والی قطعتین موسیقیتین غنائیتین (کانتاتا) وأيضا إلى فیلم سينمائي. 
وکتب عنها کثیرون عروضا تمتدحها . ونذکر کمتال عرضا کتبه آولیفر وندل هولز 
الذي رأى آنها جديرة بوضعها في مصاف العهد الجدید . وکتب عنها ریتشارد 
هنري ستودارد ورأى آنها تضارع في نظمها شعر روسيتي وسوینبرن (انظر 
بییریس ۱۹۷۰: ۲۸). وتعرضت كذلك لنقد شرس خصوصا من بين صفوف رجال 
الدین الذين رآوا في القصيدة خطرا مشووما . لذلك نجد دبلیو. سي. ویلکینسون 
یصف آرنولد بأنه «معاد للمسیحیة». ویدین روبرت مونکریف الکتاب بأنه «جلب 
ALS‏ من آشد الأنواع oe‏ » (الاقتباس من آلوند ۱۹۸۸: ۲). واستشعر عالم 
الالهیات صمویل کیلوغ غضبا شدیدا دفعه إلى تسطير OLS‏ بأكمله لدحض 
القصيدة تحت عنوان «نور آسيا ونور العالم». حیث آکد الحاجة إلى مكافحة 
«التهدید البوذي» (۱۸۸۵: ۲۷۳). 

وان الأهداف التي قصد إليها آرنولد في کتابته للقصيدة «استوحاها من واقع 
رغبة راسخة في الوصول إلى تفاعل معرفي أفضل بين الشرق والفرب». وثارت 
تساؤلات حول معتقداته هو الخاصة. وعن مدی التزام آرنولد شخصيًا بالبوذية. 
ولکن حسب قول کاتب سيرة حیاته «فإنه لم یعتبر آبدا إعجابه بالبوذية متضمنا 
آي إنكار للمسيحية. ولم یحدث آبدا أن تصور أن بالامکان إنقاص الحقيقة عن 
طریق اقتسامها» (رایت ۱۹۵۷: ۱۰۷). وان الشيء الواضح أنه كان ممثلا رائعا 
لجماعة متزايدة العدد من أصحاب الفکر الليبرالي الذین آمنوا بأن الحقيقة 
الالهية یمکن أن نجدها في دیانات کثيرة. حتی إن ظلت المسيحية آهم وعاء لها 
وآثره لدینا . ولقد كان آرنولد آبعد ما یکون بأي معنی من العاني عن أن یکون 
متعصبا أو أصوليًا دينيًاء وانما كان في الحقيقة جزءا من الطليعة 
الفکریة/الليبرالية خلال الفترة الأخيرة من العصر الفيکتوري. إذ ربطته علاقات 
صدافة مع JS‏ من داروین وهكسلي وهریرت سبنسر وجون ستیوارت مل. وکانت 
هذه الطليعة تولف الجناح التقدمي الراديكالي للحياة الثقافية الفيكتورية. ولقد 
كان آرنولد واعیا تماما بواقع السجال الدائر بشأن کثیر من القضایا التي تمثل 
توازیات في حياة وتعالیم کل من بوذا والسیح. وأسهمت قصیدته من دون شك 
في ظهور الناخ الفكري الذي آثر التزام نهج أكثر انصافا وموضوعية مع آدیان 
العالم. والجدیر دکره أن هذا التغیر واسع النطاق cle‏ تحدیدا في اللحظة التي 
بلغ فیها التوسم الاستعماري الفريي - والبريطاني بخاصة - ذروته. وکذلك في 
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الوقت الذي بلغت فيه جهود التبشیر السيحي آوجها. من حیث الثقة بالنفس 
والایمان بحتمية الانتصار. وأدى هذا كله إلى أن آثارت شعبية قصيدة آرنولد 
افتماما واسعا باعتبارها طرفا ضمن تیار معاکس یناهض الزاج السائد الشبع 
بروح الظفر الفريي. 

ویمثل ظهور الجمعية الثيوصوفيةآ*). ونموها السریع, دلیلا آخر على التأثيرات 
الراديكالية للاستشراق في آواخر القرن التاسع عشر. تأسست هذه الجمعية عام 
۵ وأسستها مدام بلافاتسكي, وهي من آصول نبيلة روسية. وشارکها کولونیل 
آولکوت (۱۹۰۷-۱۸۳۲). وهو محام آمريكي خدم في الحرب الأهلية. ویمکن تتبع 
مصطلح الثيوصوفية تاريخيًا بدءا من تراث الأفلاطونية الحدثة والفتوصية وحتی 
فورفیر فیلسوف القرن الرابع. واعتزم آولکوت وبلافاتسكي اثبات وجود روابط بهذا 
التراث. ومن ثم يكون هذا سبیلهما لتحدید خصائص حرکتهما الجديدة والقول بأن ثمة 
حقيقة كونية جديدة تمثل الأساس لجمیع تراثات الأدیان. ویعد أن شاركا خلال فترة 
باكرة من حیاتهما في الایمان بقوی خارقة للطبيعة وإمكان التعامل معهاء والذي كان 
اتجاها سائداء تحول اهتمامهما تجاه الشرق, وساعدهما هذا التحول على التزود باطار 
فلسفي لمارساتهما الروحانية. وفي عام ۱۸۷۸ سافرا معا إلى الهند وسیلان, وهما 
البلدان اللدان آصبحا مرکزین مهمین لأنشطة الجمعية. وقویلا بحفاوة بالفة في سیلان 
باعتبارهما من آبطال البوذية. واعتنقا البوذية بعد وصولهما بفترة وجيزة, ولعلهما أول 
آوروبیین یفعلان ذلك. ویعبر عن هذا عالم الدراسات البوذية إدوارد کونز, فیقول: «فجأة 
وعلی غير توقع. إذ ببضع أعضاء من آبناء الجنس الهیمن. من رجال ونساء بیض من 
روسیا وآمریکا وإنجلتراء آصبحوا من أصحاب النزعة الثيوصوفية. وظهروا بين أبناء 
شعب الهند وسیلان لیعلنوا عن إعجابهم بحکمة الشرق القديمة» (۱۹۷۵: ۲۱۱). 

وصاغت بلافاتسكي الرساله الحورية للثيوصوفية في عدد من الکتب. من بینها 
«إيزيس بلا قناع» (۱۸۷۷) و«العقيدة السرية» (۱۸۸۸). وتمثل هذه الرسالة في 
جوهرها clin!‏ لفكرة «الفلسفة الدائمة» philosophia perennia‏ ویمکن ایجازها 
في القول بالاعتقاد أن جمیع الظواهر تفیض من المبدأ الخالد الواحد. وهو ميدأ 
روحي في جوهره ویتجلی على آوضح وجه في الارواح الفردية الستنيرة. والتحمت 
کتاباتها أكثر فاکثر بالأفكار الشرقية. وآضحت في النهاية مزیجا من الفیدانتا 
الهندية والبوذية والفلسفة الفريبة الفريية. فضلا على امتزاجها بالأفكار التطورية 


(٭) المؤمنة بالحکمة الكشفية اللدنية [الترجم]. 
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العصرية. ورغبة منها في تحدید معتقداتها بعبارات آسيوية. اضطرت إلى أن 
تستخدم على نطاق واسع آفکارا من مثل LUI‏ والکارما والتقمص والتأمل. وتعتبر 
الجمعية الثيوصوفية هي السژولة عن إدخال هذه الصطلحات في العامية 
الأوروبية. ولکن. بینما كانت بلافاتسكي تدعو إلى فلسفة كونية؛ نظرت إلى 
المسيحية كمؤسسة اجتماعية نظرة ازدراء ونحت عليها باللوم لأنھا باحت بالحقائق 
السرية المضنون بها على غير أهلها والتي لحسن الحظ حافظ عليها الشرق. لهذا 
فإن على الغرب واجب الاتجاه إلى الشرق ابتغاء استعادة مصدر الحكمة الصادقة. 
وسادت نظرءة تری أن الیو صوفية تسيء التعبير Lec‏ ادعته المصادر الشرفية. 
وآن الجمعية. ومنذ آیامها الأولی. واجهت من انتقدها على آساس آنها قدمت 
تفسیرا شائها للتعالیم الشرقية. ورآها البعض تروج صورة متفرية في جوهرها 
للحكمة الشرقية التي صیفت فقط بهدف أن تکون آداة لاشاعة الأفکار 
والم‌ارسات الخاصة بعقيدة الایمان بالقوی الخارقة والسيطرة علیها وقد 
احاطت کل هذا بجدار من السرية والغموض. مثال ذلك أن ماکس موللر. الذي 
اعترف بالنفوذ الواسع للجمعية. رفض کتابات بلافاتسكي باعتبارها غير gale‏ 
خصوصا لاخفاقها في التمییز الواضح بين الفیدانتا والبوذية. ورفض فکرة أن 
للبوذية صورة سرية ومومنة بالقوی الخفية والسيطرة علیها . والجدیر ذکره أن 
رينيه جونیون OLS‏ من آقسی منتقدیها في القرن العشرین. ودانها صراحة 
بتزييف البودية. وكذلك سي. جي. یونغ الذي اتهم الثيوصوفية بالزج بين الشرق 
والقرن :زاكل مرک نفل القسمات الفردنة الس لكل كرات على حخرق وعنالت 
من اتهم بلافاتسكي نفسها بالعنصرية. وها هو المؤرخ جيمس ویب. الذي رفض 
أي cleat‏ بأنها شخصیا أو من حيث نشاطها معادية للسامية. يوافق على أن 
كتاباتها هيأت فرصة «للتسليم سلبا ببعض عناصر الأسطورة العنصرية التي 
oly‏ تروج وقتذاك» (۱۹۷۰: ۲۲۷). Lig‏ کان الأمر. فان التعاليم الثيوصوفية 
وکذا انفتاحها على دروب متباينة إلى الحقيقة. Lar Siig‏ على التطابق الاساسي 
لتراثات الأديان الکبری, كل هذا یمثل من نواح كثيرة تحدیّا راديكاليًا للمواقف 
الدينية الأصولية (الأرثوذكسية). وتمثل آیضا في محاولتها بناء فلسفة توفق بين 
الاکتشافات العلمية الحديثة وتراثات الحکمة القديمة. واستهوی هذا النهج 
قطاعا واسعا من المثقفين الفربیین والهنود على السواء. فضلا على هذا فقد 
آصبح مألوفا رفض الجمعية التيوصوفية باعتبارها آداة لنشر وترویج ممارسات 
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خرافية بل واحتيالية تؤمن بقوى خارقة للطبيعة تسيطر عليها. ولكن یتعین, مع 
هذا كله ألا يفيب عن الأذهان أن هذه الفترة شهدت بعدا فكريًا قويًا في النزوع 
إلى الإيمان بالقوى الخارقة للطبيعة والتعامل معهاء وهو البعد الذي أخذه مأخذا 
جادا أعضاء المجتمع العلمي والفئات المتعلمة عموما. 

والذي لا ريب فيه أن الحركة الثيوصوفية من خلال أنشطتها المختلفة 
ومشوراتها العديدة أثبتت فعالیتها الكبيرة في ترويج الأفكار الفلسفية والدينية 
الآسيوية في الفرب. مثلما شجعت الحوار بين الشرق والغرب. وبلفت أوجها مع 
مطلع القرن بحيث بات بإمكانها أن تزهو لافتتاح أكثر من ٠٠٤‏ فرع لها في الهند 
وأورويا وأمريكا. وبلغ عدد أعضائها بحلول عام ۰ أكثر من £0 ألف عضو. 
وانحسر نفوذها كثيرا على مدى القرن العشرين. ويرجع ذلك جزئيًا إلى خلافات 
وانقسامات داخلية. بيد أن تأثيرها. على الرغم من هذاء ظل محسوسا في دوائر 
كثيرة. مثال ذلك كان لها تأثيرها المهم في تأسيس جمعیات بوذية استمدت منها 
إلهاماتها الأولية عن الثيوصوفية حتى على الرغم من جنوحها بعيدا عن هذا 
المصدر في اتجاه تأويل «أكثر نقاء» للبوذية. والجدير ذكره أن العمل التبشيري 
الذي قام به كريشنا مورتيء الذي جيء به أصلا إلى الفرب واستن طريقه عن 
طريق الجمعية. حقق قبولا شعبیا بالغاء ويحدثنا dic‏ جاكوب نيدهام فیقول «لن 
نجد فيلسوفا أو معلما أو شاعرا في عصرنا جذب احترام أكبر عدد من الناس 
خلال فترة وجيزة كهذه NAVY)‏ ۱۵۰). وثمة وجه آخر مهم للحركة؛ ليس معترفا 
به دائماء ويتمثل في واقع تأثيرها الكبير على الحركة الحديثة للأدب والفن. 
وسوف نعود إلى هذه العلاقة في الفصل التالي. 

ويجب أن نذكر أيضا حقيقة مؤداها أن الجمعية الثيوصوفية حققت لنفسها 
شهرة واسعة في شبه القارة الهندية؛ وأنها لم تسهم فقط في ميلاد ثقافة مناهضة 
استشراقية داخل السياق الفريي. بل ساعدت موضوعيًا في إحياء الوعي الذاتي 
والاحترام الذاتي الهندي والبوذي داخل آسيا ذاتها . ولا يزال اسم كولونيل أولكوت 
مرتبطا في سيريلانكا الحديثة بإحياء البوذية في أواخر القرن التاسع عشر في 
ظروف طمستها سياسات الحكومة الاستعمارية للتبشير بالمسيحية. وساعدت 
الجمعية في تأسيس جامعة الهند في بيناريس عام ۱۹۱١‏ . وكان هدفها الرئيسي 
من ذلك الحفاظ على التراث الثقافي للهند . واستطاعت بنفوذها مساعدة دهارما 
بالا أناجاريكا على تأسيس جمعية ماها بودهي عام ۱۸۹۱ التي أدت دورا Lage‏ من 
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أجل أن تستعید البوذية آماکنها القدسة. وثمة دور آخر له آهمية تاريخية آوسم 
نطافا آنجزته الحركة التيوصوفية. وذلك بمساعدتها على تفییر التوجه الفكري 
للشاب مهندس (Guile‏ بحیث یتوجه صوب الجذور الهندية؛ وتشجیعه على استعادة 
الکنوز الفلسفية للتراث الهندي. وقامت بدور مهم في هذا الشأن آني بیسانت. 
وهي اشتراكية فابية إنجليزية. خلفت أولكوت رئيسة للجمعية الثيوصوفية عام 
۷ . وهي التي قدمت إسهاما مهما في سبيل ظهور حركة استقلال الھند 
وعملت لفترة فصيرة رئيسة لحزب المؤتمر القومي الهندي. 

والجدير ذكره أن الباحث الهندي نيراد شودهوري حين كتب إن 
«مساهمات المستشرقين الأوروبيين مع الحركة القومية الهندية أصبحت 
موضوعا يعترف به الجميع» إنما كان في ذهنه أولا وأساسا الجمعية 
الثيوصوفية (۱۹۷۶: ۴۱۱) OU‏ 

ويمكن النظر إلى النزعتين التلفيقية والدولية للجمعية الثيوصوفية 
باعتبارهما Guai‏ للهيمنة الفكرية والثقافية الفريية مع نهاية الفترة 
الفيكتورية. كذلك الحال أيضا بالنسبة إلى برلمان الأديان العالي المنعقد في 
شيكاغو ۱۸۹۳ الذي يشكل استكمالا للمعرض الكولومبي العالي المنعقد هناك 
خلال العام السابق. وواضح أهمية الدلالة الرمزية لهذين الحدثين في 
تتابعهما. إذ بينما أحداث عام ۱۸۹۲ احتفت عن وعي بتفوق الغرب سياسيًا 
وتجاریا فإن البرلمان العالمي للأديان ساعد على إظهار المواقف والتوقعات التي 
تتصف من وجهة نظر الفرب بالقلق العميق. ولقد تشكل البرلمان حقيقة من 
ناحیةء وكما يقول آحد الرخین. بدافع أقوى للتبشير المسيحي وكذا نتيجة 
جرعة قوية من هوس الظفر والانتصار الأنجلوساكسوني (سیفر ۱۹۹۳: ۷). 
وجدير بالإشارة أن الكنيسة الإنجيلية رفضت المشاركة على أساس أن تشكيل 
البرلمان يفيد ضمنا مساواة غير مقبولة بين المعتقدات. ومع ذلك. كان موجودا 
منذ البداية دافع مثالي قوي شجع عقائد العالم لكي تستهل leg‏ من الحوار, 
ولكي تعمل في اتجاه نظرة آکثر عالمية وأقل طائفية من النظرة السائدة في 
العالم الفربي. وضم المؤتمر قرابة ۲۰۰ مبعوث يمثلون خمسا وأربعين ملة. 
وكان من بين هؤلاء ممثلون من اليابان والصين وسيام والهند وسیلان 
ومبعوتون عن الهندوسية وعن بوذية ثيرافادا: وهما سوامي فيفكاناندا 
وأناغاريكا دهارمابالا. وأثبت هؤلاء بلاغتهم وإخلاصهم وحققوا بخاصة 
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نجاحا بارزا في إثارة انتباه مستمعیهم إلى مدی السمو الروحي والفلسفي 
الذي تتمیز به الأديان الأسيوية. وأبدى الحضور استجابة حارة لهذین 
الشخصين وللحضور الآسيوي بعامة. وجاءت استجابتهم رد قعل للشخصية 
الانفعالية الكبيرة التي اقتضتها الناسبة. ولکن سرعان ما تلاشی هذا كله 
على المدى القصیر. بيد أن البرلان حقق, على Gall‏ الطویل, أثره الواضح في 
الرأي العام الأمريکي, وأحدث موجات استمرت Liaj‏ طويلا بعد انتهاء 
الحدث. وتؤلف رسالته معلما مميزا لتطورات استشراقية مهمة مقدر لها أن 
تزدهر على مدى القرن التالي. 

ولم تكن روح المصالحة العالمية بعيدة عن أهداف البرلمان. ذلك أن الذي أوحى 
بالحدث هو تشارلز كارول بوني. وهو محام من شيكاغو وعضو كنيسة 
سویدینب ورجیان. وساعد على أن تضم وقائع المؤتمر موضوع الثال الأعلى 
للتفاهم والتسامح على الصعيد الدولي. وهو أيضا الذي تحدث في كلمة الافتتاح 
عن شروق «شمس حقبة جديدة للسلم الديني والتقدم... التي تبدد السحب 
السوداء للصراع الطائفي (الاقتياس من سيجر ۱۹۹۳: (VY‏ وسبق أن رأينا أن 
فكرة شكل من التقارب بين الأديانء أو ریما تطوير دين عالمي. كانت قد بدأت 
تتشكل في أذهان البعض مع نهاية القرن. ومن ثم فإن أي تأملات من هذا النوع 
وما تنطوي عليه من أصداء لأفكار ليبينتس يمكن النظر إليهاء باعتبارها دورة 
تصاعد الاستكشافات الاستشراقية التي بدأت منذ ٠٠١‏ سنة. ويمكن اعتبارها 
كذلك تطورات استبافية مهمة في حوار الشرق - الفرب الذي سيجري على مدى 
القرن التالي» وهي تطورات. كما سوف يبين لنا في القسم التالي؛ أحدثت ردود 
أفعال على نطاق واسع داخل الأوساط الفكرية OY)‏ 


الجزء الثالن 
الاستتتراق في القرن العتترین 





محالات بحث متعددة 
وخلفیات مّافية كثيرة. 
خلال فترة باکرة من القرن. 
الاستعانة بالأفکار الشرقية 
لموااجهة قضايا العصر 
الكبرى من مثل الصراع 
الدولي والتحلل الروحي. إذا 
بخطاب الاستشراق في 
مرحلة تالية يوضع هو نفسه 

المؤلف 


لقا الشرق س الغرب 
في القرن العشرین 


أوجز روبرت موسيل في روايته الرائعة 
التي لم تكتمل «الانسان العاطل من الصفات 
المميزة» الروح الثائرة التي تجلت واضحة مع 
مطلع القرن. ووصفها بأنها أشبه «بالحمى 
التي تتقد نارا». والتي انفجرت في أوروبا. 
إنها وباء ثقافي حقيقي «بحيث لا أحد يعرف 
على وجه الدقة والتحديد ماذا في الطريق. 
ولم يكن في مقدور أحد أن يقول ما إذا كان 
هذا فنا جدیدا أو إنسانا جدیدا. of‏ أخلاقا 
جدیدة: أو ربما إعادة ترتيب مشوشة 
للمجتمع» (۱۹۵۳: 16). وواضح أن التطورات 
داخل الاستشراق التي سردناها مع نهاية 
الفصل الأخير تستبق بجلاء هذا المزاج 
الشكي والتغير والتجديد . ومن ثم فإن Laa‏ 
في هذا الفصل هو تحديد معالم الطريق 
الذي مضت عبره القضایا والأفكار الرئيسية 
التي وضحت على مدی القرون الماضية خلال 


التنوير الآتي من الشرق 


لقاء الشرق والفرب. وکیف وصل هذا إلى درجة جديدة من الشدة خلال 
القرن العشرین. ونهدف كذلك إلى تحدید مواضع هذه القضایا والأفکار 
داخل جماع البنية متعددة النغمات للحياة الثقافية خلال هذه الفترة. 
لهذا فان الفصول البافية من هذا القسم من الکتاب سوف تدرس 
بتفصیل وتدقیق آکثر كيف تجلت هذه التحولات في أريعة مجالات من 
النشاط الفكري. 


«الحمى المو قد ة» التي أصابت الفرن 

ثمة عدد من العوامل تساعدنا على تفسير «الحمى الموقدة نارا» التي 
حدثنا عنها موسيل. يمكن القول بمعنی عام أن نهاية القرن التاسع عشر 
ومطلع العشرین شهدا Lulu!‏ متزايدا بالتحرر من plasi‏ معتقدات خاطئة 
سادت بين الأوروبيين الذين تثقفوا على المثل العليا العقلانية للتنوير والإيمان 
الفيكتوري بالتقدم. واقترن هذا بوقوعهم آسری أفكار عن التحلل 
والاتحطاط, وكذا الرغبة في استكشاف بحار فكر جديدة وغريبة. 
واصطلحت عوامل كثيرة على خلق مزاج السخط إزاء ما تهيئه الحضارة 
الغربية من راحة ووعود . ونذکر من هذه العوامل سرعة التقدم ذاتها. والتحول 
السریع من التکوینات الاجتماعية والاقتصادية "إل التکوینات الحديثة؛ ونشوء 
فلسفات مادية تستلهم العلم. والتراخي الطرد لقبضة العتقدات والطقوس 
الدينية القديمة. وطبيعي أن شجمت هذه الموامل آیضا على البحث عن بدائل 
أكثر إشباعا ودلالة هادفة. 

وکانت هذه الفترة. كما تصورها موسیل. فترة مكابدة فكرية تدور حول 
طائفة من الافکار والحوارات من بینها حرکات من مثل الوضعية والتحلیل 
النفسي. وقضایا من مثل الداروينية الاجتماعية وتحسین النسل ونظریات 
فنية وأدبية مقترنة بالرم زية والتعبيرية ومجموعة متباينة من العتقدات 
تتراوح ما بين التولستوية والفاغنرية وحتی الوشنية الجديدة. ومعتقدات 
الایمان بالقوی الخارفة التي یسخرها الانسان. وارتفع مع مطلع القرن 
صوت قوي مؤثر هو صوت فریدریتش نيتشه الذي آسهم Links‏ في صياغة 
عملية التحرر من الوهم التزاید إزاء المثل العلیا الفريية الرسمیة. ولم تكن 
هذه fill‏ العلیا خاصة بالسيحية فقط. بل وبكل مهام التنویر في OLE‏ 
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التقدم والعقلانية العلمية. واستلزمت عملية التحرر من الوهم هذه أيضا 
تشجیع الدافع نحو استکشاف قیم جديدة ونظرات إلى العالم جديدة. ولنا 
في إطار هذا السیاق العام أن ننظر إلى الاستشراق باعتباره إحدى 
الاستجابات التفاعلية الكثيرة مع القوى الثقافية القلقة التي تمثل معلما 
مميزا لبداية هذا القرن المضطرب. واشتمل هذا العصر على الكثير من 
الهموم الثقافية والفكرية التي تحتل أعمق الأعماق. ونذكر من بينها 
العنصرية والقومية والعلم بعد نيوتن والتحليل النفسي ونزعة الحفاظ على 
البيئة والنسوية. ويمكن تتبع تاريخ هذه القضايا جميعها أو الرجوع بها إلى 
هذه الفترة المؤسسة وكيف أن جميعها بطريقة أو بأخرى شكلت تداعيات 
مرتبطة بالاستشراق وتمثل تحديًا جديدا. وسوف يتضح لنا كيف أن هذه 
العلاقات كانت كثيرا مثمرة وشجعت على الارتباط الخلاق للفكر الشرقي 
بمجالات عديدة مثل الفلسفة وعلم الإلهيات وعلم النفس. ونجد من ناحية 
أخرى أن هذه التداعیات. وبخاصة ما يرتبط Leia‏ بنزعة الإيمان بالقوى 
الخارقة وتعامل الانسان معها. وکذا التيارات الخفية الفامضة للفاشية. كل 
هذا آثبت أنه دون مستوى التنویر. بل وكثيرا ما أسهم في ما بدا أحيانا 
قصورا سلبيًا للاستشراق خلال هذا القرن. 

ويلاحظ أن هذه القوى الثقافية القلقة اكتسبت قوة الفعل من إعصار 
حقيقي انطلق خلال هذا القرن. ودفعت في الفصل الثاني من هذا 
الكتاب بأن العالم الحديث كله عاش تحولات ثقافية واجتماعية وفكرية 
تولد عنها إحساس عميق بفقدان اليقين واحساس بالقلق. وهذا هو ما 
عبر dic‏ البعض بمصطلح fie‏ «الأنوميا» anomia‏ أي تشوش القيم 
والفکر. أو مصطلح الاغتراب و«العقل الشريد» الذي لا وطن له. وأفضی 
هذا كله إلى نتيجة رئيسية وهي الشك في المعتقدات والقيم التقليدية 
والقول بنسبية كل الآراء والنظرات عن العالم. واكتسبت هذه العوامل 
أهمية ودلالة أوسع نطاقا وأكثر حدة خلال القرن العشرين الذي شهد 
كشرة من المذاهب العقائدية. وهنا تجلت مخاطر وصراعات مقترنة 
بعملية الاختيار. وأضحت هذه قضية ذات أهمية أساسية في الحوارات 
الثقافية والفكرية. واضطررنا خلال هذا القرن إلى التصدي ليس فقط 
لما تجلى من تحول وتعدد في الثقافات والمؤسسات - وان كان في الوقت 
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نفسه وضعا مثیرا للفکر وحافزا للالهام - ولکن التصدي أيضا لحالة 
غير مسبوقة من التمزق والتفکك أصابت طرق التفكير التقليدية في 
شأن العالم والقیم Wind‏ على موضوعات آخری ld‏ أهمية قصوی. 
وأهم ما عاناه القرن هو الانهيار الجمعي للسلطة الرجعية الروحية 
وأزمة الاعتقاد الديني. وإذ كان هذا قد عبر عن نضج العوامل التي 
نبتت بذرتها الأولى في الغرب منذ التتویر. إلا آنها أفضت إلى نتائج 
ثقافية غير مسبوقة شهدتها الأيام القريبة. مثال ذلك التأثيرات 
العلمانية التى جسدها نيتشه في وصفه الموجز والمعبر بقوله «موت 
ol‏ وكان لها آثراها التحريري والانعتاقي من نواح كثيرة. ولكنها أدت 
أيضا في الوقت نفسه إلى وهن مفاجی أصاب الإطار الداعم للتراث 
المسيحي الذي خلف إحساسا عميقا بالضياع والحيرة. 

إن هذه المواجهة القلقة المضطرية. فضلا على ما سمحت به من 
تحلل من تقاليد الفرب. هيأت الفرصة. بل شجعت على المزيد من 
الاستکشاف - وقد يقول البعض المزيد من الاستثمار ‏ في مجال 
الفلسفات الشرفية. وسادت نظرة تفيد بأن رؤى الغرب الخاصة عن 
العالم أضحت غير فاعلة ولا مجدية. وأدى هذا الموقف إلى بحث 
استثنائي في الشرق وفي غيره عن بدائل أكثر مصداقیة. ولكن بينما 
كان تلاقي الشرق والغرب في القرون السابقة محصورا في نطاق أمور 
فكرية قلیلة نسبیا. فاننا مع مستهل القرن العشرین آصبح في وسعنا 
مشاهدة آثار هذا التلاقي تتزاید وتتضخم باطراد وتتناول نطاقا آوسع 
کثیرا من الجهود الثقافية والفكرية ابتداء من قضایا بحث دينية dole‏ 
وحتی البحوت الأكاديمية. 

ولکن يتعين أن ننظر إلى هذا التورط التشعب مع الشرق في ضوء خلفية 
التوسع الاستهماري للقوی الأوروبية. إن الصالح الفرنسية والبريطانية 
استقرت تماما في آسيا JUS‏ القرن التاسع عشر. ولکن التأتير الثقافي 
الکامل لهذه التطورات على العقل الأوروبي یتجلی آکثر ما یتجلی وضوحا في 
القرن العشرين: سواء في سياق النمو والاندماج السریع لهذه الصالح 
والاهتمامات خلال النصف الأول من القرن, ثم انهیارها وتفککها خلال 
النصف الثاني. ویمثل هذا جزئيًا تجسیدا لعملية نمو الاتصالات التي جاءت 
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نتيجة مترتبة على جهود التوسع الاستعماري الذي لم يشجع فقط على الزید 
من تورط الشعوب الأوروبية مع معتقدات وممارسات تقافات بعيدة عنهم. بل 
سهلت آیضا استکشافات الباحشین والفکرین. وإذا تأملنا ما حدث على 
مستوی Goel‏ نجد أنه آسهم في تأصيل الحس بالشرق من حیث هو الآخر 
القابل وبالفارق الثقافي المیز له عن الفرب. وأوحى هذا الفارق بمواقف 
مقابلة تتطوي على شعور بالازدراء والاجلال. مما أكد للبعض مشاعر التفوق 
الأصيل للحضارة الغربية. وأكد لدی آخرین الحاجة إلى أن نستمد من 
التقالید والتراثات القديمة الشرقية خصائص يفتقر الیها الغرب بوضوح. 
ونجد من ناحية آخری أن العامل الاستعماري آسهم في تولید شعور بالقلق 
الصبوغ بالشعور بالذنب تجاه الشرق. وشجع هذا على تولید استجابات 
فكرية متباينة تتراوح ما بين تأملات نظرية شاملة في شأن فلسفة كونية أو 
دين عالي, بل كانت حتى أبسط المقترحات وأكثرها تواضعا تدعو إلى تشجيع 
الحوار التأويلي (الهرمنيوطيقي). ولكن نلحظ في أي من الحالتين أن 
فلسفات الشرق التقليدية انجذبت أكثر فأكثر على طريق التفاعل مع التراثات 
الفكرية الفريية وأسهمت في إثارة وتضخيم سلسلة من القضايا السجالية في 
عديد من المجالات المتباينة. 
أمواج جدید: تتدافع من الشرق 

إذنء تلف التحولات السياسية والاجتماعية في القرن العشرين سيافا 
مهما agar‏ في إطاره النمو الوافر الخصيب على نحو فريد للمشروع 
الاستشراقي خلال تلك الفترة. بيد أنه. مع هذاء في وسعنا أن نتبين من نواح 
كثيرة مظاهر اتصال بالحقبة السابقة والطرق التي نم من خلالها إنجاز 
الاهتمامات والمواقف التي تميزت بها القرون السابقة على مدى فترات أحدث 
عهدا. إن الاهتمام بالبوذية الذي ازدهر آول ما ازدهر في منتصف القرن 
التاسع عشر اکتمل نضجه وبلغ غايته في أيامنا نحن. وان بوذية ثيرافادا التي 
استهوت كثيرا النوازع العقلانية والإنسانية للقرن التاسع عشر على ضفتي 
الحیط الأطلسي استمرت لتقدم WS‏ من الدرب الروحي والحافز الفكري 
للكثيرين الذين رفضوا الجوانب الترانسندانتالية للتعاليم المسيحية. ولعل 
الشيء المهم في هذا الصدد هو تأسيس الجمعيات البوذية في ألمانيا وإنجلترا 
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في عامي ۱۹۰۳ و۱۹۰1 على التوالي. وساعدت هنا وهناك على رواج الأفكار 
والمارسات البوذية حتی cle Oly‏ ذلك في هدوء وصمت C)‏ كذلك فإن الفکر 
والثقاقة الصینین. اللذین طال |غفالهما بل احتقارهما. استعادا بعد أفولهما 
خلال العصر الرومانسي» بعضا من جاذبيتهما الشعبية عن طریق سلسلة من 
ترجمات الشعر الصيني التي نهض بها آرثر والي .)۱۹۱٦-۱۸۸۹(‏ ولقد كان 
لهذا الشاعر آثره العمیق في الشعراء المحدثين من أمثال بيتس وازرا باوند 
وأصبح من جدید موضوع اهتمام من جانب باحثي وفلاسفة الغرب. واکتسبت 
الهندوسية. خصوصا صورتها في فیدانتا. طعما واهتماما جدیدین وحققت 
شعبية واسعة خلال القرن العشرین تجاوزت کثیرا ما حققته في العصر 
الرومانسي. واستهل عملية الاحیاء هذه النشاط التبشيري الذي ala‏ به 
سوامي فیفکاناندا (۱۹۰۲-۱۸۱۲) الذي تمیز بأثره القوي في أيامهء واستمر 
تأثيره بعد ذلك خلال القرن العشرین من خلال جمعية الفیدانتا التي آسسها 
عام ۱۸۹۶ بعد برلان الأديان العالي. 

ولکن فضلا على مظاهر الاتضال هذهء فان نطاق آفکار وفلسفات 
الشرق التي سعی الفرب للتفاعل معها اتسع کثیرا جدا خلال هذا 
القرن. وأوضح مثال هنا بزوغ الدارس الشمالية البوذية الهایانا داخل 
الوعي الفربي. ونعرف أن هذه الدارس صادفت رفضا JUS‏ القرن 
التاسع عشر باعتبارها صورا متحللة وقاسدة للبوذية الأصيلة. وهنا 
نجد الدور الحاسم في هذا الشآن يرجع إلى جهود الباحتین من مثل 
لويس دو لا فاليه بوسان واتیین لاموت. والجدیر ذکره أن بوذية زن. من 
بين مدارس الاهایانا كان لها آکبر الأثر على الغرب. ونعرف أن الزن 
ظهرت في الفرب وقت انعقاد برلان الأديان العالي. بل وقبیل ذلك 
وقتما زار الیابان الباحثان الأمريكيان آرنست فینولوسا ولانکاردو 
هیرن. وعقد الباحتان مقارنات Login‏ وبين ثقافة الغرب. ولکن خلال 
فترة ما بین الحربین آسهمت کتابات دي. تي. سوزوكي في ایقاظ 
العقل الفربي وتنبیهه على عالم الزن الغریب. والساخر. وعقب هزيمة 
الیابان عام ۱۹:۵ وخفض الحواجز الثقافية بين اليابان والفرب. 
حققت کتابات سوزوكي آوسع انتشار لها ولقیت aglas‏ بالفة بين 
صفوف الشعوب في آوروبا وآمریکا. وخلال قترة ما بعد الحرب. 
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خصوصا في آشاء فترة التوهج الثقافي القترنة بحرکات البیتس 
والهیبیز التي انبثقت في الغرب رغبة في التحرر التقافي والاشباع 
الروحي. وأحس کثیرون بهذه الرغبة التي عجزت عن الوفاء بها 
المؤسسات العقيدية والترائية الرسمية. ومن ثم لا غرابة أن تجد الزن 
في الفرب آرضا خصبة تترسخ فیها بکل ما تتصف به من نقاء جمالي 
وروحانية بعيدة عن الجمود العقائدي فضلا عن وعدها بالتنویر 
الفوري )6 ولعل ما يثير الدهشة أكثر ما حققته بوذية التبت من 
جاذبية. تنامت بسرعة كبيرة حتی اکتسبت شهرة واسعة في الغرب 
Ang‏ ضم الصین إلى التبت وتفي الدلاي لاما وکشیرین من آتباعه 
الرهبان. والجدیر ذکره أن تعالیم وممارسات مدارس بوذية التبت. 
وهي أكثر تنوعا وغرابة من نظیرتها اليابانية. وجدت تربة خصبة في 
الغرب. كما Gig‏ استبصاراتها السیکولوجية آذهلت الباحئین الفربیین 
لا تتحلی به من مستوی روحي وفكري متقدم على نحو مثیر. وعلی 
الرغم من أن بوذية التبت صادفت في الفترة السابقة احتقارا 
لاعتبارها انحرافا فاسدا عن تعالیم بوذا الأصلية. الا أن الفکرین 
الغربيين شرعوا في الاهتمام بها والأخذ بها على نحو جاد . ویقول في 
هذا الصدد بيتر بيشوب لقد كانت لها فعالية إيجابية في ميلاد 
الفيزياء الجديدة والعلاج النفسي التأملي القائم علن الكفاغل 
الاجتماعي .transpersonal psychotherapy‏ وكذلك سيكولوجيا أعماق 
النفس أي اللاشعور Depth psychology‏ (), 

وربما تمثل الطاوية الصينية آخر موجة كبرى من موجات فلسفة الشرق 
التي غمرت العقل الغربي. وعلى الرغم من أن الطاوية معروفة منذ أن ذهب 
الجيزويت لأول مرة إلى الصين إلا أنها صادفت وبشكل منتظم رفضا في 
عصر التنویر باعتبارها خرافة شعبية وتحتوي على النزر اليسير الذي يفيد 
في بناء عقل العالم الغربي الحديث. ولكن عقب الترجمات الأولى لكل من 
جيمس ليغ وفي. إم. الیکسیف. واهتمام البعض من أمثال سي. جي. يونغ 
وآلان واتس. بدأت خلال العقود الأخيرة تبرز من وراء الظل لتؤدي دورا 
مهما في تكوين مفاهيم جديدة جذریا عن العقل والطبيعة. وحري أن نذكر 
هنا كلمات مارتن بالمر إذ يقول «استخدم الفکرون مصطلح الطاو لوصف 
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وتبریر مجموعة واسعة وشديدة التتوع من الواقف والأفکار البديلة بدءا من 
الکتب ذائعة الصیت «طاو الفیزیاء». وحتی طاو تکنولوجیا الکومپیوتر 
(فضلا على طاو البوه (the Tao of Pooh‏ 2 ویستطرد لیزعم أن الطاوية 
بأسلویها الذي ينطوي على التحدي واثارة القلق لدیها الکثیر جدا لتقوله 
لثقافتنا عن النزعة الفردية وعن السلطة وعن التفکیر الائنینی. وعن ا مادیة 
„È )۱۲۸-۱۲۷ :۱۹۹(‏ 

ویتعین أن نذكر آیضا آن الاهتمام بالیوغا التانترية (**) استهوی کثیرین 
فى السنوات الأخيرة. إذ رآوا فيه سبيلا إلى الشفاء النفسی. ویمثل مدرسة 
لا تبدي اهتماما کبیرا بالتأملات اليتافيزيقية. لکنها تقدم نهجا للتحول 
الشخصي على نحو يشمل البعدین البدني والروحي على السواء. وطبيعي ol‏ 
استخدام العلاقة الجنسية وسيلة للاستنارة الروحية كان أحد أسباب ذيوعها 
وشعبیتها. ولكن فضلا على هذا تركز تعاليم التانترا على تكامل الروح 
ملائمة دائما للأبعاد البدنية والعاطفية للوجود الإنسانى )9( 

والشىء الجديد أيضا أسلوب نقل الأفكار من الشرق إلى الغرب. 
كان الاستشراق في سنواته الباكرة مسألة نصوص ومتون في الأساس. 
)+( طاو البوه عنوان GUS‏ من تأليف Benjamin Haff‏ صادر عام ۱۹۸۲ . والكتاب مقدمة عن الطاوية 
مستخدما الشخصية الخيالية Winnie the pooh‏ . وكتاب «طاو الفيزياء». وعنوانه الكامل The Tao of‏ 
«Physics: An Exploration of Parallels Between Modem Physics and Eastern Mysticism‏ صدر 
عام ۱۹۷۵ من تأليف عالم الفیزیاء -Fritjof Capra‏ وصدرت منه EY‏ طبعة في YY‏ لفة. والطبعة 
الرابعة بالانجلي زية صدرت عام ۲۰۰۰ . ویقول الولف انه ناقش آفکاره مع alle‏ الفیزیاء فیرنر 
هیزنبرغ عام ۱۹۷۲ء الذي اطلع على مسودة الکتاب کاملة فصلا فصلا وقال له انه يدرك تماما هذه 
التوازیات. Gig‏ آثناء اعتکافه على نظرية الکوانطا زار الهند لإلقاء محاضرات والتقی طاغور الذي 
تحدث معه Wagh‏ عن الفلسفة الهندية. وقال إن محادثاته هذه مع طاغور ساعدته کثیرا في أعماله 
في الفیزیاء لأنها آوضحت له أن جميع الأفکار الوجودة في فیزیاء الکوانطا ليست نزقا. وأيقن من 
وجود ثقافة کاملة تشارك في کل الأفکار الماثلة. وقال هیزنبرغ إن هذا كان عونا عظیما له... 
ویضیف الولف كذلك الحال بالنسبه إلى alle‏ الفیزیاء نیلز بور Bohr‏ !3 عاش تجربة ables‏ حين 
ذهب الى الصين» |الترجم: موسوعة ویکیبیدیا] . 
(٭٭) Le gall‏ التانترية Tantric yoga‏ تنبني على تعالیم التانترا. وهو کتب أو تعالیم بوذية أو 
هندوسیه وستخدم لغة رمزية يغلب علیها الجنس. وتعتمد على الطقوس السرية للوصول إلى 
السمو والمعرقة [الترجم]. 
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الشرفية الختارة والرسلة إلى الفرب. وقام بترجمتها وتفسیرها أجيال 
من الباحثين العلماء والفلاسفة والفکرین من كل حدب وصوب. ومن ثم 
کانوا في الفالب الأعم بعیدین عن السیاق الأصلي للنص, وبعیدین عن 
الخبرة الباشرة للممارسة الحياتية للأدیان الشرقية. وعن دعاتها 
وشارحیها العاصرین. وطبيعي أن كان هناك غربیون من مثل ريتشي 
ودوبیرون وجونز وآرنولد الذین قاموا برحلات في اتجاه الشرق. 
وتهيأت لهم معرفة مباشرة بالثقافات الآسيوية. ولکن عدد آمثال هوّلاء 
ظل قلیلا fie‏ حتی القرن العشرین, إذ إن القلیلین من الباحثین 
الدینیین والعلماء هم الذین قصدوا الشرق تحديدا بهدف تحصیل 
Aa paa‏ مباشرة أو حتی قصد الاستنارة في ذاتها. ویلاحظ آنهم اتخذوا 
لانفسهم dale‏ آسماء شرقية من مثل سوامي غوفیندا وآجان سومیدهو 
وسانفاراکشیتا وعادوا إلى بلادهم معلمین یقدمون ممارسات الحكمة 
الشرقية. وکذا نصوصا ومعلومات إلى الفرب. ونجد على القدر نفسه 
من الأهمية عددا من الفکرین الشرقیین التمیزین. من بينهم فیفکاناند 
وسوزوكي وطاغور وآوربیندو ورادهاکریشنان وترونجبا. الذین أحاطوا 
إحاطة جيدة بالتراث الفكري الفريي وانخرطوا بتشاط وفعالية ضمن 
الشروع الاستشراقي وروجوا للأفكار الشرقية سواء على الوسط 
الأكاديمي أو الشعبي. ونلحظ آنهم کثیرا ما عمدوا بذکاء وفطنة إلى 
تحویل تعالیمهم في آثناء هذه العملية. ویرتبط هذا بالتنامي aul‏ 
السریع لهجرة الآسيويين إلى الغرب. ويعني مثل هذا العامل. لیس فقط 
كثرة مراکز الحياة الثقافية الشرقية داخل الفرب. بل يعني أيضا تفاعلا 
ثقافیا مباشراء مما آثار مزیجا من الاهتمام والسجال والنزاع. وان 
أهمية هذه العوامل من وجهة نظرنا تکمن في واقع أن الاستشراق 
خلال القرن العشرین آصبح أكثر فاکٹر مسألة تفاعل معقد بين 
الثقافات. كما آصبح یتضمن مجموعة متنوعة ومتداخلة من الخطط 
وجداول الأعمال والاهتمامات الأيديولوجية. وهکذا لم يعد مجرد 
اسقاط من بعد من aala‏ على ثقافة آخری. فضلا على هذا فان كلا 
من هذین العاملین. مع ارتباطهما بالتعقد الطرد في مناهچ الب حث 
العلمي. آدیا إلى الحد من بعض التبسيطات الخلة على لسان 
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الستشرقین الأوائل. OLS‏ یکون الحدیث إجمالا عن الهندوسية 
و«البوذية» و«الشرق». وشجع هذا التحول على الاهتمام آکثر بطبيعة 
التعقد في السیاق التاريخي. والنظر بجدية إلى تاريخانية Linge‏ نحن. 
وکذا الکشف عن الفشوهات digas‏ درگ 


السیافات الثقافية 

لنحاول أن ندرس الآن بتفصیل آکثر بعض القوي الثقافية التي آسهمت 
في تتشیط هذه الوجات الجديدة. ظهر مع مطلع القرن عدد من الحرکات 
التي شرعت في الاستجابة إلى العوامل التاريخية التي فرغنا توا من 
تحدید معالها بوسائل هيأت إمكان انتشار الاستشراق خلال العقود 
التالية. وفرغنا توا من الإشارة إلى بعضها: التوسع السريع للجمعية 
الثيوصوفية؛ رواج جهود أرنولد وكاروس؛ أثر مؤتمر الأديان العالمي؛ الجهود 
التبشيرية لفيفكاناندا؛ تأسيس جمعیات بوذية في أوروبا خلال العقد 
الأول من هذا القرن. ولقد أسهمت هذه العوامل جميعها في تشجيع 
الارتباط بالتعاليم الشرقية على نطاق أوسع. واقترنت هذه العوامل 
المؤسسية بانفجار الاتصالات عن طريق الكلمة المطبوعة. إذ نلحظ في 
ختام القرن التاسع عشر الزيادة المطردة في رواج ترجمات المتون الشرقية 
في الفرب. ومع مرور السنين أصبحت من أكثر الكتب مبيعا كتب مثل GU‏ 
شينغ (التحولات) وكتاب الموتى للتبت. وبلغ الأمر ببعضها أن احتلت مكانة 
كتب العقائد . وراجت كذلك كتابات عن فلسفات وديانات الشرق سواء في 
شكلها الشعبي أو الأكاديمي. وتأكد انتعاش السوق بمثل هذه الكتب بفضل 
وجود أعداد متزايدة من الناشرين المتخصصين في هذا المجال. فضلا 
على هذا نجد خلال العقود الأخيرة جماعات ومنظمات كرست نفسها 
لدراسة وممارسة المارسات الشرقية ابتداء من اليوغا والتاي ‏ تشي 
شوان. وحتی التأمل الترنسندنتالي وعقيدة هاري کریشنا OO‏ وهي 
ممارسات کثرت وازدهرت على نطاق واسع. 
chill (+)‏ - تشي شوان chuan‏ 1-0 1: واختصارها تاي. وهي ضرب من القن العسكري الصيني. 
والاسم نسبة إلى آسرة حاكمة قديمة اسمها تاي - تشي. ویشتمل هذا الفن على ممارسات هدفها 
دعم وتحسين الحالة الصحية و اطالة العمر وتعتمد المارسة على agal‏ الباطنية للنفس. وهاري 
کریشنا Hari krishna‏ فرع من عبادات الرب کریشنا القديمة الهندوسية [الترجم]. 
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والجدیر ذکره أن أحد التجلیات الثقافية الأقدم للاستشراق اقترن 
بالتطورات الأدبية باسم الطليعة gards - avant‏ في مطلع القرن العشرین. 
ولا ریب في أن الدراسة الوافية لكانة الاستشراق في الأدب الفربي الحدیث 
dole‏ ولعلاقته بالاستعمار الفربي خصوصا. نما تحتاج إلى دراسة خاصة 
مستقلة ('). ولکن آثر الأفکار الشرقية في تشکیل ما سمي بالحرکات الحديثة 
في alles‏ القرن - سواء في الفنون البصرية أو الأدبية ‏ یلزم تناوله مع قدر 
من الناقشة. خصوصا من حيث علاقته بما سمي «الحمی الوقدة» للتفیر 
وعدم الیقین. التي سادت آوروبا خلال قترة ما قبل الحرب العالية الأولی؛ مع 
بیان كيف استبقت آفکارا وموضوعات رئيسية قدر لها أن تتطور على مدی 
القرن. وبدا طبيعيًا أن تشیع في الأدب الشعبي الحدیث صور وموضوعات 
شرفية. ولکن حين يقتضي الموقف اتخاد الشرق مجرد مشجب نعلق عليه 
التخییلات الفربیة. فإننا نجد بعض مؤسسي الحركة الحديثة یتعاملون مع 
الشرق باعتباره منهلا ینهلون dia‏ ما هو آکثر من مجرد عبارات مجازية غربية 
أو حبكات روائية رومانسية. ویقول في هذا جاو بنغ قیان «کان الاستشراق 
عنصرا بنائيًا للحدائة (الودرنزم) في العقدین الأول والثاني من القرن 
المشرین» (۱۹۹۵: 0( ذلك لأنه هيأ الفرصة لكي يجد الا حساس بالاأزمة 
الثقافية العميقة وفقدان الایمان بفكرة الغرب عن التقدم عن طریق العقلانية 
العلمية فرصة للتعبیر وتحدید الوضوع. وبیان الحاجة إلى آسالیب جديدة 
للتصور. وحري أن نشير إلى أن نزعة الودرنزم في الأدب والفن ومن حيث 
هي استجابة إزاء الأزمة الثقافية في مطلع القرن إنما تعني في جوهرها 
الحاجة إلى وعي جديد منقی. وعي يمكن أن يحل محل أذواق ومواضعات 
العصر الفيكتوري التي أضحت ممجوجة ولا ثقة بهاء ومن ثم يتعين إبدالها 
بموقف تقدمي متطهر Ung)‏ . وهنا نجد أن موضوع الأزمة الروحية والحاجة 
إلى تجديد ثقافي» وهو الموضوع المستوحى جزئيًا من الافکار الشرقية. أصبح 
واضحا أولا وسط جماعة الكتاب المرتبطين بالنهضة الأدبية الأيرلندية خلال 
تلك الفترة. وكذا مع GUS‏ من أمثال دبليو. بي. بيتس وجورج رسل (المشهور 
باسمه المستعار إيه. إي.). وجورج مور. ويتجلى حماس رسل للشرق واضحا 
ہما فيه الكفاية في ملاحظة له عن آعمال غوته ووردزورث وإميرسون وئورو 
إذ يقول «إننا نجد كل ما قالوه وأكثر كثيرا في كتب الشرق المقدسة 


التنویر الآتي من الشرق 


العظيمة... التي تحتوي على هذا الفیض من الحكمة الالهية والتي جمعت 
فأوعت» (الاقتباس من رادها کرشنان VATS‏ ۲۵۰). ویقول آیضا في رواية له 
بعنوان کتاب کیریت The Book of Kerith‏ يمثل جورج مور السیح وكأنه 
یبسط تعالیمه بکلمات صريحة من الفیدانتا . 

Lusty‏ نجد الوضوع الاستشراقي الأساسي حاضرا في أكثر صوره 
اتسافا في عمل من آعمال ييتس (۱۹۳۹-۱۸۱۵) الذي وصفه تي. اس. 
(لیوت بأنه «اعظم شعراء العصر». وله بيت شعر مشهور «الأشياء تتتاثر 
والمركز عاجز عن الصمود». ویوجز هذا البیت الحس السائد عن أزمة 
العصر الثقافية قبیل الحرب العالية الأولی. وتجلت عند بیتس, شأن 
إميرسون من قبله. اهتمامات بالفلسفة الشرقية. لکن النقاد تحفظوا 
إزاءها فضلا على أنها توارت وراء انفماسه في التراث الأفلاطوني 
الحديث. ولکن يبدو واضحا أنه واسع الاطلاع على الدیانات الشرقية Oly‏ 
معرفته هذه كان لها آثرها الهم في کتاباته. ویمکن وصف بیتس بأنه حالم 
له استبصاراته التي يرفضها عصر العلم. أي ترفضها نجريبية لوك 
والفلسفات المادية السائدة. ولذا نراه على العکس منجذبا إلى الصوفية 
الشعرية عند سویدینبورغ وبليك. وکذا إلى الأفلاطونية المحدثة التي تکمن 
وراء هذه الشخصیات. وانضم في عام ۱۸۸۷ إلى الجمعية الثيوصوفية في 
لندن عقب تأسسها بوقت قصیر. واطلع من خلالها على تعالیم آدفیتا 
فیدانتا (*) عن النفس, التي تفيد أن کل امرئ ما هو الا تجلّ للنفس العلیا 
المتطابقة مع براهمان. وضاق ييتس ذرعا بالبقاء أسير النظرة الإشينية 
المهيمنة على الفكر الفربي. خصوصا كما نجلت في تصورها للرب باعتباره 
الآخر المتسلط البعيد. ولكنه وجد في الأوبانيشاد التي أصر على ترجمتها 
إلى الإنجليزية سبيلا قديما للتعبير عن أعمق فناعاته في ما يتعلق 
بالحقيقة الواقعة بأوسع معانيها التي هي آولا وأخيرا ملاذ ومستقر الروح 
الإنساني. ولم يتبين له فقط أن الفلسفة الشرقية تنطوي على تآلف بين 
الروح والجسد. وهو ما يرفضه علم الإلهيات في الغرب. بل تبين له أيضا 
«وصول العقل المباشر إلى قهم الحقيقة التي تعلو قوق كل مظاهر 
(*) إحدى المدارس الفلسفية في الفيدانتا. وهي النظومة الفلسفية الهندوسية. وتؤكد الأدفيتا على 
الفایة من الفيدا والعلاقة بين النفس الفردية (آتمان) والروح الكلي. أو الكل براهمان [المترجم]. 
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التناقضات» (بیتس ۱۹۱۱: ۰:۳۳ )20( وآخیرا. وبعد تحریض من صديقه 
إزرا sigh‏ أصبح واحدا من العجبین التحمسین للمسرح الياباني العروف 
D‏ مسرح» No Plays‏ (*). واطلع من خلال کتابات سوزوكي على بوذية زن 
التي اعتبرها ذروة الحکمة الشرقية من حيث قدرتها على النفاذ إلى جمیع 
المجردات الفكرية AY‏ 

ویمثل بيتس شخصية محورية في انطلاق الحركة الحديثة في الأدب التي 
استطاعت. في موازاة مع الفنون البصرية والموسيقى: أن تتحدى الكثير من 
الفروض الثقافية للعصر الفيكتوري. وجدير بالإشارة إلى أن العديدين من 
العناصر الأخرى المهمة التي أسهمت في هذه الحركة كانوا هم أيضا عاكفين 
باهتمام على التراثات الشرقية. ونلحظ هنا عاملا مشترکا ألا وهو تأثير 
الجمعية الثيوصوفية التي ألهمت الكثيرين من مفكري وكتاب هذا الزمان 
وأوحت إليهم بالتطلع شرقا حيث الشرق مصدر التجديد الثقافي. وأحد 
هؤلاء إزرا sigh‏ (۱۹۷۲-۱۸۸۵). ولحظنا توا اهتمامه بمسرحيات اللامسرح 
الياباني. بيد أن اهتماماته الشرقية تجاوزت هذا النطاق. إن أشهر أعماله 
الشعرية وعنوانها «كانتوس» Cantos‏ أو الأناشید. تکشف عن تأثيرات شرفية 
واضحة وقوية. وعكف في آوقات متباينة على ترجمة كتابات شعرية وفلسفية 
صينية إلى الإنجليزية. واتخذ من المستشرق الأمريكي الرائد فينولوسا قدوة 
لهء واقتنع بأن اللغة التصويرية ومن ثم الطبيعة غير التجريدية للكتابة 
الصينية هي اللغة المثالية للشعر. وأدى هذا الجهد إلى أن أعلن إليوت أن 
«باوند ابتكر شعرا صينيًا لعصرنا» (. وتؤكد الشواهد أيضا تأثر تي. إس. 
إليوت بالشرق (۱۹۱۵-۱۸۸۸). إذ درس إليوت. بناء على تحريض من إيرفنغ 
بابیت. اللفة السنسكريتية والديانات الشرفية بينما كان لا یزال طالبا لم 
يتخرج بعد في جامعة هارفارد. ودرس كذلك المخطوطات الهندوسيةء 
خصوصا البهاغافاد غيتا التي كانت في ما بعد Wale‏ مهما في كتابة 
الرباعيات الأربع Four Quartets‏ التي اشتملت على موضوعات أساسية 


(*) اللامسرح :No Theatre‏ الشكل السرحي الأقدم في الیابان. وأخذ شكله العصري في القرن VE‏ 
لا يحكي قصة أو أحداثا تاريخية في قالب مسرحي كما هو المعروف عند الغرب - رواية ورقص 
وجوقة غناء مع مصاحبة إيقاع موسيقي (الطبل والفلوت) ويتم الأداء السرحي بطريقة الإيماءات 
بحركات رمزية تنطوي على انفعالات شديدة مع نثر غنائي ورقص. ويرتدي المتلون أقنعة وملابس 
زاهية. وتسود العمل أفكار بوذية [المترجم]. 
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معاصرة مع محاولة التعبیر بلفة شعرية عن التجرية الصوفية للحظة 
اللازمانية. واطلع كذلك على التعالیم البوذية التي تردد صداها في کل أسطر 
«الأرض الیباب» The Waste Land‏ . ویقول ستيفن سبندر إن الیوت وقت 
تأليفه لها كان یعتبر نفسه Gam‏ أنه أصبح Ugy‏ ). 

وتتضح آیضا بعض القسمات الميزة لبدایات الحركة الأدبية الحديثة 
في الثشورة التي شهدتها الفنون البصرية في العقود الأولى من القرن 
العشرین. وطبيعي أن رواج الأفکار الرئيسية الشرقية ودورها في تحول 
الذائقة الغربية للفنون البصرية لم يكن بالشيء الجدید . وسبق أن لاحظنا 
تأثیر التصورات الصينية للعالم الطبيعي في الحركة الرومانسية الوليدة 
خلال منتصف القرن الثامن عشر. ولحظنا آیضا التحدي الذي واجهته 
التقالید الفنية نتيجة دخول الطبوعات اليابانية الصورة في القرن التاسع 
عشر والتي لم 55 فقط في الفنون الزخرفية (من مثل أعمال کرستوفر 
دریسر) بل آثرت كذلك على حرکات فنية من مثل الانطباعية والآرت نوفو 
Art Nouveau‏ أو Gall‏ الجدید . ووصف المؤرخ جون ماكينزي هذا التأثير 
یقوله إنه بمنزلة «قطيعة مع التراث. وأداة للتحول إلى الرادیکالیة». الأمر 
الذي حفز إلى تجدید «حالة الفتور أو الأذواق الرجعية التي أصابت 
آوروبا» (۱۹۹0: ۱۳۰ و۱۳۱). ويُعتبر تأثير الشرق على ميلاد الحركة 
الحديثة في الرسم موازيًا من حيث النطاق والأهمية على الرغم من تحفظ 
النقاد والمؤرخين إزاءها. ونجد أن من أهم شخصيات هذه التحولات 
العميقة في الفنون البصرية JS‏ من كاندينسكي وموندریان. وارتبط الاثقان 
بالحركة الشيوصوفية خلال سنوات تكوينهم العلمي. ووقعا تحت تأثير 
كتابات مدام بلافاتسكي في أثناء بحثهما عن نهج أكثر روحانية في الرسم. 
وقد يبدو الفن التجريدي بعيدا جدا عن الاستشراق. غير أن هذين 
الرسامين اكتشفا في الشرق ما أوحى إليهما بطراز للتعبير منفصل تماما 
عن الأهداف التي ارتبطت عندهما بالفن التمثيلي الغربي التقليدي. 
وأدركا أن النزعة التجريدية ليست مجرد أسلوب توري جديد في الرسم. 
بل إثها نشات اصلا من رؤيّة لعصر جديد من الروحانية الراسخة. نها 
وسيلة للنفاذ وصولا إلى مستوى من الحقيقة الواقعة التي تتجاوز الظاهر 
المادي والحسي السطحي للأشياء OO‏ 
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oly‏ قضایا الأزمة والتجدد الثقافي/الروحي وکذا التحول تجاه الشرق نجدها 
ماثلة لدی عدد من الشخصیات الأدبية الهمة الأخرى في القرن العشرین. وثمة 
اثنان من هؤلاء جدیران Sb Ob‏ على ذکرهما. الأول هو آلدوس هكسلي. عانی 
هوالآخرء شأن الشعراء الحداثیین, «آزمة إيمان» تطورت سریعا بفعل حالة 
الیأس إزاء ما عايشه من مشاعر الجدب الروحي للحضارة الحديثة في الفرب. 
والتمس في صوفية القیدانتا وسيلة لاستعادة معنی للحياة. وتتجلی القضایا 
الشرقية واضحة للفاية في أعمال من fis‏ «الجزیرة» sland‏ وهي رواية خيالية 
تقدم من خلال مؤالفة بين البوذية والثل العلیا الإيكولوجية بدیلا جذریا للعلماوية 
والمادية في الفرب. والثاني هو هیرمان هسه. الذي نجد في کتاباته احساسا 
بالقلق والتحرر من وهم الحضارة - وعبر عن هذا ALL‏ صورة في «لعبة الکریات 
الزجاجیة» - والتمس وسيلة للبحث عن معنی یفتقده للفرض الروحي الذي قاده 
إلى الشرق. ونظرا GY‏ ابن لبعوت تبشيري, فقد قضی شطرا من شبابه في 
الهند التي عاود السفر الیها مرات بعد ذلك. وحرص طوال حیاته على الکشف 
عن سبیل لتأليف مركب جامع من النزوع الديني السيحي والصوفي الشرقي. 
ونلحظ أن عملا من آشهر آعماله وهو رواية سیدهارتا 51000۵7106 موضوعها 
الحياة الباكرة لغوتاما بوذا . وهذا العمل وصفه هو نفسه بأنه بمنزلة مجاهرة 
بالایمان أو اعتراف به: والذي نجد فيه نحن تعبیرا مثیرا وموثرا لشخصية 
وتعاليم بوذا OY)‏ 

والجدير ذكره أن أعمال كل من هكسلي وهسه. شأن كتاب إدوين أرنولد 
«نور آسيا» في فترة سابقة. كان لها أثرها القوي في خيال القراء الذين بدأوا 
منذ خمسينيات القرن وما بعدها يشاركون الرغبة في الوصول إلى آفاق 
جديدة فنية وروحية. وشهدت هذه الفترة نموا سريعا في الاهتمام بالأفكار 
الشرقية بين كل من المفكرين والجمهور المتعلم بعامة. ويمكن عن حق أن نحدد 
تاريخ الاستشراق كظاهرة اجتماعية ‏ ثقافية واضحة ومحددة المعالم بدءا من 
ميلاد ما سمي حركة «البيتس» خلال هذه الفترة. ونعرف أن هذه الحركة 
تمرکزت حول الطوائف الفنية البوهيمية في الولايات التحدة. واستلهمت فكر 
ورؤى الترانسندنتاليين الأمريكيين في القرن التاسع عشرء والحركة الوجودية 
في فرنسا. وأدت حركة البيتس دورا حاسما في رواج الاهتمام بالأسلوب 
الشرقي والدعوة إلى أصالة الذات الشخصية وحالات من الوعي المتسامي. 
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وأثبتت بوذية زن. خصوصا آنها الأكثر جاذبية من حيث العفوية وما تهيئه من 
وآلان واتس وکذا آعمال آلدوس هكسلي وهیرمان هسه في انضمام جيل 
کامل من الشباب إلى الفلسفة والروحانية الشرقية. والتقی غاري سندر بوذية 
زن لأول مرة عام ۱۹۵۱ من خلال کتابات دي. تي. سوزوکي. وعکف على 
دراستها لدة عشرة أعوام على يد أستاذ في الزن في الیابان. وحاول بعد ذلك 
صياغة أخلاق بديلة تنبني على أساس كل من الثل العليا البوذية والأمريكية 
الأمريكية. كذلك كانت لکتابات آلان واتس من مثل مقاله الشهير «زن البیت. 
زن سكوير وزن Beat Zen, Square Zen, and Zen‏ أثر واسع النطاق من 
خلال جهود ترجمة أفكار الزمن والأفكار الطاوية إلى عبارات غريية (*, 
وحاول ربط الزن بالعلم الطبيعي وبعلم النفس غير أن العلماء الأكاديميين 
رفضوا ذلك واعتبروه هواية. ولكن ليس من شك في أن أسلوبه. وما تميز به 
من بلاغة واثارة. أسهم في جعل زن متاحة للقاری العام المتوسط. والجدير 
ذکره أن کتابه «العلاج اللفسی فی الشرق والفرب» وتأكيده فيه على ما تنطوي 
النطاق فور نشره لأول مرة عام ۱۹۲۱ . ويؤكد لنا المؤرخ تیودور روزاك أن 
واتس «بذل آقصی الجهد المکن لترجمة استبصارات وحكمة الزن والطاوية 
إلى لغة العلم الطبيعي وعلم النفس في الفرب» (۱۹۷۰: ۱۳۲). ولم تكن 
کتابات جاك کیرواك أقل الهاما. وتشتمل روایته الدهارما بامس The‏ 
Dharma 5‏ على رؤية ساخرة عن: 

)+( ظهرت حركة البیتس داخل وحول جامعة کولومبیا في نيويورك خلال أربعينيات القرن العشرین. 
ویمکن ترجمتها إلى حركة الجیل العاکس أو النبض Beats Generation Stel!‏ آراد الکتاب والشعراء 
والوسیقیون من آبناء هذا الجیل وصف آسلوبهم الفوضوي التحرر من الصيغ والقوالب التقليدية والتمیز 
بالتلقائية. وازدهرت الحركة في کالیفورنیا في منتصف الخمسینیات. وأثرت بقوة في التمرد الثقافي في 
الستینیات. وتأثر elii‏ جيل البیتس بدیانات الشرق. خصوصا بوذية زن وما تحققه من استنارة وتعبیر 
تلقائي عفوي عن الذات وإحساس بوحدة الوجود والتحرر من الوعي بفردية الذات. والتزموا في الأدب 
ole Lay!‏ الأسلوب الأمريكي البسیط. وفي الوسیقی البوب والجاز. ویری البعض آن الرء من آبناء جيل 
البیتس عليه التوفیق بين أصول عقیدته الحلية والوافد الجدید. إذ من دون ذلك ستکون عقيدة الزن في 
هذه الحالة إما زن بيت أي النبض التمرد. أو زن سکویر. أي مجرد حشو ووجاهة مظهرية من دون 
مضمون. ذلك أن الزن أولا هي تحریر العقل من الفكر التقليدي. وهذا غير التمرد على التقلید . وتحول 
جيل البیتس في الستینیات إلى جيل الهیبیز [الترجم]. 
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ثورة عظمی شاملة آلاف بل ملایین الشباب الأمریکیین... جمیعهم 
مجانين بالزن, ینطلقون لینظموا القصائد التي تطفر عفوا في رژوسهم 
دون أسباب... جماعات شاردة غير مروضة التأم شملهم معا یشریون 
ویتحد شون ویصلون. 
(كيرواك ۷۸۱۱۹۵۹) 
وتواترت کثیرا [شارات توضح أن البیتس أساءوا في الفالب الأعم فهم 
الزن وشوهوها. مثال ذلك أن شارلس بریبیش یته مهم باهمال «آهم سس 
الحضارة الرهبانية للزن ونظامها الصارم»» كما يتهمهم بتحویل خاصية 
«الوجد» الروحي لخبرة الزن إلى مظاهر غير ملائمة شبقية وکحولية. بيد أنه 
كما یسلم بریبیش نقسه. فان البیتس «بتصرفاتهم الغريبة آصبحوا قاب 
قوسین أو آدنی من تهيئة بداية آمريكية حقيقية للبوذية. حتی على الرغم من 
أن زن الاصلية أفلتت منهم (۱۹۷۹: (YE‏ 
وتعتبر ظاهرة الهيبي في ستینیات القرن من نواح كثيرة استمرارا واعلاء 
من حركة البیتس وتحقیقا لرؤية وحلم کیرواك. وتمثل على الستوی 
الاجتماعي ثورة مضادة ورد Jaa‏ ضد الالتزام الصارم بالعاییر وضد مادية 
الثقافة التقليدية النزاعة إلى التنافس. وتمثل على الستوی الفلسفي نقدا 
راديكاليًا للعقلانية العلمية. وتمثل على الستوی الديني البحث عن طرق 
جديدة للاستنارة الروحية عن طریق استخدام تقنيات وعقاقیر لتوسیع نطاق 
gal‏ العقل. وأقبل کثیرون في نهم وشفف على دراسة الفلسفات والمارسات 
الشرقية سعیا للوصول إلى هذه الغایات خلال تلك الفترة بغية توفر آداة قوية 
لإعادة تقییم القیم وآسالیب الحياة الفريية وتقدیم بدائل جاهزةء وآن لا یکون 
السبیل مجرد الهرب بل التحرر السياسي. وظهرت في مکتبات الفرب خلال 
هذه الفترة آیضا آعمال من مثل کتاب «الآي شنج» وه‌الطاو تي شنغ» 
و«بهاغافاد غیتا» و«کتاب الوتی التبتي». وعمد العلمون الروحیون من أمثال 
مهاريشي وبهاغوان راجنیش. LS‏ عمدت على قدم الساواة آیضا حرکات من 
مثل الجمعية الدولية للوعي الكريشني إلى تجییش الشباب من حولهم. وکان 
الشباب متعطشین لاستیعاب حكمة الشرق. وطبيعي أن حركة البیتس وکذا 
حركة الهيبي کظاهرتین اجتماعیتین آصبحتا الآن في ذمة التاریخ أو تخلفت 
عنهما بعض الآثار التي بقیت هامشية کبقایا آثرية. ولکن في جمیع الأحوال 
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فان تراتهما لا یزال حياء ويكفي أن نتمثل هذا الامتداد في استمرار شعبية 
الفلسفات الآسيوية. وعلی الرغم من فتور الخطاب اليوتوبي. وزوال الحمی 
الئورية لتحل محلها برغماتية سياسية, إلا أن البحث عن المرجعية الذاتية 
الأصيلة وعن شکل جدید للنمو الروحي لا یزال مستمرا لیکون الشفل الشاغل 
لأجيال تالية. وحقيقة الأمر فإن التطلع نحو الشرق بحثا عن بدائل عن 
فلسفات نشأت محلیٌا اتصف بالنفاذ إلى أعماق الشعور والجدية. ویعبر عن 
هذا alle‏ نفسي فیقول «موجة الاهتمام البتدعة بالدیانات الشرقية تحطمت 
مخلفة وراء‌ها موجة طويلة عميقة مطردة وأکثر جدية من حیث الفهم 
والبحث» (کلاکستون ۱۹۸7: ۷) LOD‏ 

وتمثل حركة العصر الجدید مظهرا واحدا على الأقل هو تجلُ لهده «الوجة 
العميقة المتدة الأكثر جدية». وتتصف هذه الحركة بأنها تجمع من معتقدات 
وممارسات داخل إطار شبكة فضفاضة. وتتصف كذلك بانها أقل التزاما سياسيًا 
ولكنها أكثر تمحورا فلسفیّا عن الحركات السابقة عليها خلال فترة ما بعد 
الحرب التي ركزت على فكرة ميلاد نظرة جديدة إلى العالم «weltanschauung‏ 
وبحثت عن بديل يكون بمنزلة إطار فكري عام (باراديام) أكثر شمولية بدلا من 
أساليب التفكير القديمة الميكانيكية والإثنينية. ويمكن القول بعامة إنها معنية 
باستعادة المقدس في داخل الطبيعة وفي داخل الحياة البشرية. وعمدت. بفية 
الوصول إلى هذه الفاية. إلى الاعتماد علی. والتلاژم مع مجموعة متباینة من 
العتقدات والمارسات القديمة. وهنا أيضا آثبت مثال الفلسفات الشرقية أنه قوة 
حافزة إلى آعلی درجة. وعلی الرغم من أن فكرة «العصر الجدید» لها سلف 
قدیم يهودي - مسيحي فان التراثات الشرقية قدمت لأبناء جيل «العصر الجدید» 
قائمة كاملة من الفاهیم والتقنیات للبناء علیها في مجالات من مثل النمو 
الشخصي والصحة الشخصية والعلاج النفسي والایکولوجیا . وکان مفکرو العصر 
الجدید. شأن مفكري البیتس والهیبیز. مقتنعین بأن الفرب آفلس روحیّا. ومن ثم 
على استعداد لعمل توليفة توفيقية على أساس من رموز ومفاهیم شرقية 
ومسيحية بفية صوغ إطار فلسفي جدید جامع شامل. هذا على الرغم من أن 
البعض قد يحاجج بأن الاتجاه الطوباوي داخل تفکیر العصر الجدید لا یتلاعم 
بسهولة مع دیانات شرفية من مثل الهندوسية والبوذية والطاوية التي لا تمرف 
نوازع مهمة تتعلق بقضایا الا خرویات CD‏ 
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البعد ان gelali‏ والفکر ی 

)13 تجاوزنا الحرکات الأدبية والثقافية التي درسناها في الفصل السابق آجد 
من الأهمية بمکان التعرف على الدور الذي آنجزه النمو الهول للدراسات 
الاستشراقية خلال القرن في مجال نشر وذیوع الأفكار والقیم الشرفية. ونعرف. 
كما آشرنا Lalu‏ أن الاستشراق من حيث هو دراسة أكاديمية. بدأ منذ فترة 
باکرة جدا مع العمل الرائد لفکرین من أمثال ality‏ جونز وأنکونیل دو بیرون 
وویلهلم شلیغل, وبلغ النضح في القرن التاسع عشر في آعمال رجال من مثل 
بورنوف وماکس موللر ودیوسین وريس دیفیدس. وجدیر بنا الاشارة أيضا إلى 
الجهود الشاقة الدووبة لترجمة أسفار ضخمة من التون الدينية الشرقية التي 
تجلت بوضوح في أعمال جمعية متون بالي. وفي سلسلة أعمال ماکس موللر 
بعنوان «کتب الشرق القدسة؛: وفي ترجمات جيمس ليغ للمتون الاساسية 
الکونفوشية والطاوية. وشهد القرن التاسع عشر زيادة أسيّة في المؤسسات 
الأكاديمية علاوة على ما اقترن بها من تأكيد على التخصص وعلی تطبیق الناهج 
وأسالیب التتاول الستمدة من العلوم الطبيعية والاجتماعية. وحققت الدراسات 
الاستشراقية في ظل هذا التطور ازدهارا في کل النواحي. وأنجزت وفرة من 
الثروات العلمية التي لم تف فقط بحاجات الباحثین الأکادیمیین. بل آسهمت في 
تشجيع وإفادة أعداد غفيرة من المهتمين. E‏ مراکز بحث علمي عديدة مثل 
«مدرسة الدراسات الشرقية والأفريقية» في لندن. و«معهد العلوم الصينية» في 
لیدن. و« مركز الشرق - الفرب» في هاواي» و«المعهد الشرفي» في لیننفراد 
(وأغلقه ستالين). وأصبحت هذه المراكز والمؤسسات بؤرة للبحوث الشرقية 
ولتعليم الدراسات الشرقية على مستوى Sle‏ وقدم هذا القرن, مثل سابقه. صفا 
طويلا من الباحثين الأكاديميين المتميزين في الدراسات الشرقية. نذكر من هؤلاء 
توماس كليري وإدوارد كونز وهلموت فون غلازناب» وإيه. سي. غراهام. ومارسيل 
غرانیت. وهيرمان آولنبرغ» وغيوسيب توتشي وهينريتش زيمر. وتمثل جهود 
ھؤلاء إسهاما متصلا مباشرة أو على نحو غير مباشر في اطراد عملية الاختيار 
الفكري على أوسع نطاق والتي حفزها انتقال الأفكار من الشرق إلى الغرب. 

وإذا نظرنا إلى ما وراء مجالات الدراسة الأكاديمية الشرقية من حيث 
طبيعتها العلمية نجد من الأهمية بمكان أن ندرك أن الثقافة العلمية من نواح 
كثيرة. بما في ذلك عدد من المباحث الأكاديمية سنعرض لها فيما بعد. أصبحت 
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أكثر فاکثر تداخلا وتشابکا مع أفكار شرقية المنشأ. وان القائمة طويلة التي تضم 
أسماء المفكرين والكتاب المبدعين الذين أبدوا خلال هذا القرن اهتماما وثيقا 
بالفلسفات الشرقية. وأكدوا امتيازهم في هذا الصدد . وتضم القائمة أسماء مثل 
رونالد بارنیس ودافيد بوم وبول كلوديل وغريك فروم وشارلس هارتشورن ومارتن 
هيدغر وألدوس هكسلي وسي. جي. يونغ وآر. دي. لينغ أورنشتين وألبرت 
سكويتزر وإروين شرودنفر وردولف شتاينر وبول تيليتش وأرنولد توينبي وإتش. 
جي. ويلز ودبليو. بي. بیتس. ون DI‏ من هؤلاء ليس مستشرقا بأي معنى من 
shall‏ ولكنهم جميعا وجدوا في ربطهم لأفكارهم ومشروعاتهم الخاصة بالتراث 
القديم للهند والصين مصدر إلهام لهم. وسوف نبالغ إذا ما زعمنا أن شخصيات 
كهؤلاء حولوا الفكر والثقافة في الفرب وبمساعدة الأفكار الشرقية. بيد أن 
جهودهم في الوقت نفسه ذات دلالة من حيث أنها تشير إلى الطريقة التي بها 
يمكن لأفكار مستمدة من ثقافة ما أن تتفاعل مع وتخصب أفكار ثقافة أخرى 
مغايرة تماما عن طريق الحوار الإبداعي. ذلك أن بعضهم في الحقيقة رأى أن 
انتقال الفلسفات الشرقية إلى الفرب يمثل ظاهرة غاية في الأهمية التاريخية 
والثقافية. مثال ذلك أن يونغ يرى أن الشرق «وضع عالنا الروحي في حالة من 
الشواش» ودفعنا إلى «عتبة عصر روحي جديد» (۱۹۱۱: ۲۵۰-۲۶۹). ويحدثنا 
الفيلسوف إن. بي. جاكوبسون عن تلاقي الغرب والبوذية باعتبار هذا «حدثا من 
asi‏ أحداث زمانناء وإنه حدث غير مسبوق على مدى التطور التاريخي للانسان». 
ويؤمن بأن «التراث البوذي له دور محوري في اطراد اكتشاف الإنسانية لتكاملها 
العضوي في كيان واحد» (۱۹۸۳: ۰۱۷ ۱۸). ويردد عالم الإلهيات توماس بيري 
هذا الرأي مع دعوى أن هذا التلاقي أصيح «من أقوى القوى المؤثرة في الحياة 
الفكرية والروحية والجمالية للعالم العاصر» (۱۹۸۶: (YTA‏ ويتحدث alle‏ فقه 
الإلهيات البروتستانتي هندريك كرايمر عن التأثير والتفلفل المتبادل للتراثات 
الدينية الشرقية والفريية باعتبار ذلك «أحد أهم أحداث زماننا» (157:؟1١).‏ 
ويجد هذا التقييم الأخير تعبيرا صريحا وواضحا بقوة على لسان المؤرخ أرنولد 
توينبي» إذ يمضي به توينبي إلى أبعد من ذلك زاعما أن التلاقي الثقافي 
والفكري بين الشرق والفرب سوف يفضي إلى حقبة تاريخية جديدة. ويتساءل 
في كتابه «الحضارة على المحك»: «ترى ما هو الحدث الذي سيفرزه مؤرخو 
المستقبل باعتباره الحدث الأبرز في زماننا حين يتطلعون بعد قرون من الآن إلى 
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النصف الأول من القرن العشرین؟» ویجیب قائلا: «لن یشیروا إلى أحداث مثيرة 
أو مأساوية سياسية أو اقتصادية. بل إلى أثر الغرب على الشرق وأثر الشرق 
على الغرب وکیف آفضي إلى نهاية كل التمییزات ضيقة الأفق التي عاشت على 
مدی الزمان بين الشرق والفرب. وکیف أدى هذا كله إلى میلاد مجتمع عالي. 
إنها تورة سوف تبدو أنها ليست نتاج قوی اقتصادية بل نتاج التقارب بين الأديان» 


(توينبي ۱۹4۸: ۲۱۳). 


متل علیا و حوافز مشترکة 

حان الوقت OW‏ لكي نکمل هذا النقاش البدئي عن الاستشراق في القرن 
العشرین. وذلك بمحاولة تحدید الوضوعات والقضایا الاستشراقية التي 
تبدی بعضها واضحا جلیّا في السابق بینما سیبدو بعضها الآخر آکثر وضوحا 
خلال الفصول التالية. وهذه Laga‏ صعبة بسبب تنوع الحرکات والکتاب الذین 
عرضنا لهم في هذا القسم من الکتاب. وأيضا بسبب تعقد وتغایر طبيعة 
تلاقي الشرق ‏ الفرب خلال القرن العشرین. ولکن سوف یبرز على السطح 
عدد من الأفكار الرئيسية وثيقة الصلة. 

آول هذه الأفكار التي لاحظناها على مدی الفترة الحديثة كلها هي اتخاذ 
الشرق آداة للنقد الفكري والثقافي. وسوف نری في الفصول التالية كيف أن 
الشرق في إطار سلسلة واسعة من الباحث العلمية وعلی أيدي سلسلة مناظرة 
من الفکرین استمر في آداء دور الذبابة السقراطية C‏ التي تلدغ الجسم 
الفربي؛ تلدغه وتراوغه لتستحثه على تأمل ذاته نقديًا بان تعرض عليه أفکارا 
بديلة راديكالية. ویکتب جوزیف نیدهام انطلاقا من هذه الروح التأملية 
النقدية فیقول «انه لمن الضروري أن ننظر إلى آوروبا من الخارج. لكي نری 
التاریخ الأوروبي. ولكي نری GLAS I‏ بقدر ما نری الانجاز الأوروبي. بعيون 
ذلك القسم الأكبر من الإنسانيةء آعني شعوب آسیا (وکذا آفریقیا آیضا في 
الحقيقة) :۱۹۵١(‏ ۲۷۹). وأكد OYT‏ واتس بالثل على أهمية تناول العلاج 
النفسي الفربي بالدراسة من خلال عیون الشرق وذلك بأن آوضح أن «السبیل 
الوحید لكي تظهر الأنماط الثقافية إلى النور. ولكي تتجلی واضحة الفروض 
(*) كان أقلاطون يشير إلى سقراط باعتباره الذبابة التي تزعج الدولة بتأكيده على العدالة والتزام 
الخیر . والمقصود بالعبارة Socratic Gadfly‏ النقد اللاذع للفرب [المترجم]. 
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اليتافيزيقية الخفیةء هو مدی الدرجة التي یمکن لنا أن نخطو بها إلى خارج 
النظومة التقافية أو اليتافيزيقية التي تکتفنا ونقارنها بمنظومات أخرى» 
(واتس ۱۹۷۳: ۲۳). وأكدت البوذية بخاصة ملاءمتها الجيدة لأداء دور الذبابة 
للنقد القاسي. ذلك لأنها كما یقول إن. بي. جاکوبسون انها فلسفة تتمیز بقوة 
تحليلية صارمة لجمیع الأطر الفاهيمية والافتراضات السبقة» ومن ثم فهي 
واحدة من آهم جهود الانسانية القادرة على الاحتفاظ بنفسها بعیدا عن أن 
تشرنق نفسها داخل تلك النظومات اللسانية والرمزية التي تختزل الادراك 
والفهم إلى حدود القبيلة أو الطبقة الاجتماعية أو العمر أو السلالة أو 
الخلفية العرقية أو الأمة» (جاکویسون ۱۹۸۳: (VA‏ انها بطبیعتها الذاتية 
تمتلك منهجية التصحیح الذاتي التي یمکن أن تعتقنا من قبضة العادات 
الذهنية النومة أو من آنماط التفکیر ضيقة الأفق والتقلید الاجتماعي». وان 
هذه العادات والأنماط والتقالید هي التي تلف واحدة من آهم آسباب 
الصراع الدائر في العالم العاصر بفية التحرر من قیود ثقافة الاضي التي 
آصابتنا بحالة من «الإستيغماتيزم». أي نری الأمور على نحو غير واضح أو 
صحیح. (الرجم نفسه: ۵۲). وأثبت التخلص من علة الاستیفماتیزم أو الحرج 
البصري آنها في مجموعها ناجعة وصحية ومتمرة وتمثل إثراء مهما للحياة 
الثقافية الفريية. هذا على الرغم من أنهاء كما سوف يبين لنا فيما بعد, لم 
تثبت أنها أداة تحرير وتتوير يجري على نسق واحد ووتيرة واحدة. كما أن 
دورها في حياة الغرب الثقافية يبدو أحيانا وفي بعض المجالات منطويا على 
تنافض ومثيرا للشك والتساؤل. 

والموضوع الأساسي الثاني. الذي تمثله ملاحظة توينبي آنفة الذكر, 
أكثر بنائية من الأول. ويتضمن البحث عن أرض مشتركة وسط عالم 
ممزق؛ والبحث عن نوع من التقارب الفكري والروحي بين أمم ومذاهب 
متنازعة بل ومتحاربة في غالب الأحيان. أي البحث عن «إنسانية 
موحدة» كما عبر عن ذلك توينبي (۱۹۹۰: ۱۵). وهذا موضوع له أهمية 
خاصة في سياق الصراع فيما بين الثقافات الدائر على مدى القرن 
العشرين. ونلحظ أن التلاقي بين آفکار الشرق ۔ الفرب في الأزمنة 
القريبة غالبا ما ركز في الحقيقة على المثل الأعلی الذي يحدثنا عن 
توفيق أو مصالحة كوكبية. Lady‏ مفكرون كثيرون عملوا في شغف من 
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أجل استکشاف الفكرة التي من شأنها أن تجمع الشرق والفرب معا 
على الصعید الأيديولوجي والتي یمکن أن تکون الفتاح والاساس لنظام 
عالي جدید من السلم والصالحة. ویوضح مثل هولاء الفکرین أن 
العالم بمعنی ما آخذ في التقارب بشدة تحت ضفط عوامل اقتصادية 
واجتماعية وتکنولوجية. ولکنهم یرون أيضا أن الجنس البشري لا یزال 
معرضا للخطر وسوف یظل کذلك ما لم تقترن هذه الضفوط بوحدة 
Goel‏ تجمع وتوفق بين قلوب وعقول الشعوب على اختلافها. وحظي 
هذا الوضوع بتشجیع Gold‏ في الفرب من عدد من الفکرین الهنود . 
ويشير إلى الطريقة التي یمکن بها للغرب التعالي على أصوله الفربية 
مثلما يشير إلى الطريقة التي بها تعيق شبكة التفاعلات شديدة 
التعقید بين الشرق والفرب أي أحكام بسيطة تتعلق بمصدر واتجاه 
التأثيرات. وأوضح مثال هنا هو الفيلسوف الهندي رادها كريشنان. إذ 
كان رائدا في الحديث عن المثل الأعلى للتقارب الفكري والروحي. 
معربا عن آمله في أنه من خلال تمازج الشعوب والسلالات والأديان 
يمكن لروح الجوار أن تتحول إلى أخوة. وأعرب عن أمله أيضا في أنه 
عن طريق «التخصيب التبادل بين الأفكار وبصيرة الشعوب وحكمتها 
التي تحمل وراءها تراكمات القرون من التراث الثقافي والسلالي 
والجهود الصادقة المضنية أن تتحقق وحدة عظمى تجمع النسيج 
الأعمق لأفكار البشر. وحث على العمل من أجل بناء مجتمع عالمي له 
دين عالمي الذي تصبح معه العقائد الإيمانية التاريخية مجرد أفرع له» 
(رادها كريشنان ۱۹۳۹: ۵۱ و ۲۵۰-۳۶۷) OF)‏ 

وقد یظن البعض أن في حدیثتا مبالغة وتضخیما إذ نقول إن مثل هذه 
التطلعات بالغة السمو والنبالة يمكن أن نجدها عند عدد كبير من 
المستشرقين. مثال ذلك دبليو. واي. ایفانس - ونتس, الذي عقد الأمل في 
أن تكون ترجمته «لكتاب الموتى التبتي» نهجا أكثر روحية ضمن رابطة لا 
تتفصم من حسن النية والسلم العالي. وتوثق آواصر العلاقة بين الشرق 
والفرب في إطار من الاحترام والتفاهم التبادلین, وکذا بالحب الذي 
یتجاوز کل حواجز تفرضها عقيدة أو طائفة أو سلالة :۱۹٦١(‏ القدمة 
۱ وها هو رومان رولا يسلك السبیل نفسه ویری أن التفاهم بين الشرق 
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والغرب هو مفتاح الصالحة العالية وضمان «وحدة الروح الإنسانية» 
(۱۹۳۰: ۵۲۱). واستهل جوزیف نيدهام مؤلفه الضخم «العلم والحضارة 
في الصين» بالتطلع نحو «فجر رؤية كونية جديدة... توحد الشعوب العاملة 
من کل أجناس البشر في مجتمع واحد كاثوليكي وتعاوني» (۱۹۵۶: (A‏ 
ورأى مفکرون کثیرون من مثل هولاء أن ليس کافیا مجرد توفر الفهم 
المتبادل والتسامح في وجود تخصيب تقافي متبادل. ویرون أنه لكي یتحقق 
تفاهم وسلم عالیین حقيقيين فليس أفل من ابتکار دين عالي کشرط 
ضروري. مثال ذلك أن الفیلسوف الأمريكي دبلیو. إي. هوکنغ ذهب إلى أن 
نشوء حضارة عالمية من شأنه حتما أن يجمع الغرب والشرق معاء ومن ثم 
یصبح ضروريًا ضرورة ملحة الجمع كذلك بين تراثات الطرفين لكي 
يساعد هذا على صياغة دين عالمي جديد (انظر هوكنغ ۱۹۵۲). وأخن هذا 
الأمل عند آخرين صورة أكثر علمانية. نذكر من هؤلاء اسم الفيلسوف 
كونت هيرمان كييزيرلنغ .)١1957-1880(‏ ذلك أنه عقب رحلة طاف بها 
العالم ابتداء من عام ۱٩۱۱‏ آصدر أشهر كتبه «يوميات فيلسوف سائح» 
(۱۹۱۹). حاول في كتابه هذا الترويج لنظرة دولية الاتجاه والدعوة إلى 
الالتزام بالتسامح والتفاهم المتبادلين. وأكد بإلحاح على الحاجة إلى نوع ما 
من الصيغة التأليفية التي تجمع بين فكر الشرق والغرب. وعمد خلال 
سعيه لإنجاز هذه الغاية إلى تأسيس «مدرسة الحكمة» عام ۱۹۲۱ في 
دارمشتاد؛ وهدفها ترسيخ مبدأ التفاهم والاحترام المتبادلين بين الشرق 
والغرب. وحرصت هذه المدرسة على استضافة حلقة دراسية تتعقد سنويًا 
وتضم عددا من خيرة الباحثين في الشؤون الصينية والعلماء من مختلف 
المجالات. وتمیزت المدرسة بتوجهها الدولي وبالتزامها بالحوار المفتوح 
الصريح والحر. وهذه خصال يتعين التأكيد عليها وإبرازها نظرا إلى 
التزايد المطرد للنزعة العنصرية والتعصب اللذین DLS‏ سمة هذه المرحلة 
في تاريخ ألمانيا OU‏ 

يرتبط بهذا موضوع الاعتلال والاضطراب الثقافي. وهذا. كما لاحظنا 
سابقا, موضوع عمد إلى تضخيمه وتجميله عدد من المفكرين الفربيين 
المحدثين. وحقيقة الأمر أن موضوع الانهيار العنوي والثقافي هو من 
الموضوعات الرئيسية التي لها الفلبة في تلافي الشرق pally‏ على مدى 


الفترة الحديثة کلها . ولحظنا هذا في حالة الرومانسیین ثم في الحوارات 
الدينية والثقافية في القرن التاسع عشر إلى أن بلغ درجة التصاعد التدريجي 
في القرن العشرین. وإذا نظرنا إلى هذا الوضوع على مستوی تقافي محض: 
نجد أن التعبیر dic‏ غالبا ما جاء. قیما عدا أي توجهات دينية اضافية 
واضحة, على آساس طبيعة الحياة الفريية الحديثة التي من الفترض آنها 
حياة غير متوازنة. وغير متوافقة. بل وعصابية آدمنت الاشباع الفوري 
واللاحقة السعورة للأهداف الاقتصادية. أي في كلمة واحدة عصاب تقافي. 
وأخن هذا النوع من السخط عند أحد الستویات صورة رد Jaa‏ عمیق ضد 
العالم الحدیث بکل مثله العلیا عن العقلانية والتقدم والدیمقراطية الليبرالية. 
ویمکن أن نشهد في ألمانيا علاقة نسب مشوشة بين الاستشراق وبعض 
الاتجاهات المناهضة للحداثة المقترنة بصعود الفاشية والعنصرية. ونجد عند 
مستوى آخر. شحنته السياسية Jaf‏ أن صورة الحضارة الغربية حسب ما 
عبرت عنها كلمات أحد الکتاب. صورة «مفرطة النشاط. مفرطة العقلانية, 
بعيدة عن الإحساس المباشر بالطبیعة». ومن ثم فهي «بحاجة إلى استعادة 
التوازن بين النشاط والسكينة». وليست وحدها أبدا فيما ذهبت إليه من أن 
النهج الشرفي نهج عملي لتخفيف وعلاج توترات وضغوط الحياة اليومية؛ 
وترويض «عقل الفرد» الذي یدمن القفز هنا وهناك من دون أن یستقر في 
مكان وبغير هدف (كوير ۱۹۹۰: (VTA‏ وحدث في مستهل القرن أن كتب جي. 
لويس دیکنسون. عقب رحلة إلى الشرق, «مقالا عن حضارة الهند وآسيا 
واليابان». وعمد في مقاله هذا إلى القضاء على بعض الانحيازات المترسبة 
في الأعماق ضد الشرق. وذهب إلى أن الشرق طور خصالا فقدها الغرب 
وهو الآن في مسيس الحاجة إلى استعادتها. والتزم وجهة نظر أضحت في 
أيامه حكمة شائعة بين أوساط بعض المستشرقين. وتفيد هذه النظرة أن 
الآسيويين يعيشون حياة هي الأقرب إلى الطبيعة؛ وفي تناغم مع إيقاعاتهاء 
وأنهم طوروا صيغا أرقى من الدين والأدب والفن ويتمتعون بنظرة روحية 
تتباین تباينا حادًا مع التوجهات المادية في الفرب (انظر ديكنسون ۱۹۱۶: 
0۰ وغالبا ما ارتبط موضوع الاعتلال الثقافي برياط وثيق Ley‏ تصوره 
البعض الأزمة الروحية المحفوفة بالأخطار التي تعانيها الحضارة الغربية 
الحديثة. وخير مثال على هذا نجده في كتابات بول برونتون: وهو إنجليزي 
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یوصف بأنه غريب الأطوار إلى حد ما. طوف برونتون في آنحاء الهند. وکتب 
عقب رحلته الطویلة سلسلة من الکتب حاول جاهدا أن يقدم فیها حكمة الهند 
القدیمة باعتبارها رسالة آمل إلى عالم تمزقه الحروف. ویعاني فقدان عدف 
روحي. وصدر آول کتاب له عام VATE‏ وعنوانه «البحث في aiaia‏ 
وبیع dis‏ ربع ملیون نسخة بلغات عدة. وقام بدور مهم تمثل في أنه نقل للغرب 
المارسات الروحية الهندية مع بيان الخلفية السياسية لهذه المارسات. ونراه 
في کتابات تالية یعرض تأملاته بشأن الاخفاق الروحي الذي تعانیه الحضارة 
الغريية مؤكدا أن أمل الستقبل المکن والوحید یتمتل في العمل على إنجاز 
نوع ما من التناغم بين علم الغرب وصوفية الشرق OY)‏ 

ونجد فكرة الحوار حاضرة في كل هذه الموضوعات. وهي فكرة فاربت 
مستوی العقيدة في هذا السياق. وسوف يبين لنا فيما بعد أن هذه الفكرة 
الأساسية أصبحت بالغة الأهمية بخاصة بين فئة بعينها من كبار رجال علم 
الإلهيات المسيحي الذين اجتمع رأيهم حول عقيدة معينة وهي «يجب 
التحول عن عصر الونولوج «الحديث الأحادي مع النفس» إلى عصر 
الديالوج «الحديث مع الآخر». ودعوا إلى هذا الرأي باعتباره وسيلة نحو 
إنجاز قدر أكبر من التفاهم والتسامح المتبادلين. وهناك من وجهة النظر 
الفلسفية أولئك الذين يتحدثون عن الحاجة إلى روح الحوار التي لا تعتمد 
على مذهب فكري واحد يقتلع الأخر. بل يعتمد على النمو المتكامل الذي 
يصون ويوسع كلا الاتجاهين» (آلینسون ۱۹۸۹: (YY‏ ولكن فكرة الحوارء 
وعلى الرغم من رنينها الستحب للاذن. لم تفلت من الرقابة. واعتبرها 
البعض مجرد صيغة أكثر رقة للتعبير عن الاستعمار في عبارة أحادية 
الجانب ومدفوعة بحافز المحورية الأوروبية ویصعب تفضيلها على 
الحماسة في التبشير الصريح. ويمكن القول بوجه عام إن موضوع الحوار 
بين الشرق والغرب المثار عند الجميع تحول على يدي هؤلاء النقاد ليصبح 
أسلوبا مقبولا أكثر للتعبير عن الممارسة المتأصلة الخاصة بالعمل على 
ملاءمة التراث الشرقي ليتناسب مع الخطاب الغربي OF‏ 

وصدرت شكاوى متوازية في ما یختص بجميع القضايا التي حصرناها 
توا : مثال ذلك ما مدى مشروعية الزعم بأن الشرق والفرب يمثلان 
نقيضين متكاملين؟ وما المصالح الغربية الكامنة وراء البحث عن دين عالمي 
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أو فلسفة کوکبیة؟ ویمکن النظر إلى مظاهر القلق هذه باعتبارها تجلیّا 
لتطور نقدي آوسم نطاقا وتجليًا لطائفة جديدة من الأفكار الرئيسية 
الاستشراقية. وسلسلة ALLS‏ من الحوارات التي یمکن اعتبارها وعیا 
یصادف gd Lees‏ من الفروض النهجية والانحیازات الأيديولوجية التي 
ينبني علیها جماع الشروع الاستشراقي. إذ بینما حاول مفکرون من 
مجالات بحث متعددة وخلفیات ثقافية کثيرة. خلال فترة باكرة من القرن, 
الاستعانة بالافکار الشرقية لواجهة قضایا العصر الکبری من مثل الصراع 
الدولي والتحلل الروحي. )13 بخطاب الاستشراق في مرحلة تالية یوضع 
هو نفسه موضع الفحص والتدقیق. كذلك قان الكثير من الفاهیم 
والاستراتیجیات التي عرضنا لها في هذا الفصل - ابتداء من الثل الأعلى 
لحكمة كونية. وحتی مجرد إمكان الحوار بين التقافات ‏ خضعت هي 
الأخرى للتحلیل التفصيلي الدقیق. وكشفت الدراسات الاستشراقية في 
مجال الفلسفة ومجالات آخری وثيقة الصلة عن نزوع متنام لاتخاذ خطوة 
إلى الخلف. وفحص وتدفیق مناهج بحثها وفروضها السبقه واثارة 
تساؤلات في شأن المشكلات المعرفية التضمنه فى الدراسات القارنه بين 
الثقافات . وأفضى هذا إلى حوارات تتعلق يطبيعة هذه المباحث العلمية 
ذاتها مثلما أفضى إلى إثارة تساؤلات عن اللغة والترجمة والتفسير. وإذ 
تعرض النقاش لمجالات مثل بر الثقافية ودراسات المجال فقد أخذ 
يتركز أكثر فأكثر على الاستشراق باعتباره USS‏ من المارسة أو التطبیق 
العملي. خصوصا ما يتعلق منه بالخبرة الاستعمارية وخبرة ما بعد 
الاستعمار. هذا بينما تركز الاهتمام على الفروض الأيديولوجية الكامنة 
وراء التصورات الفريية عن الشعوب المستعمرة. وتتصدر البحث ثانية 
قضايا عن السلطة والقوة والمحورية الغربية cling‏ الخطاب الاستشراقي, 
وهي القضايا التي أثرناها سابقا. وأصبح من العترف به أكثر فأكثر أن 
الواقع التاريخي للاستعمار لم يخلق فقط سياقا ازدهرت فيه بحوث 
الاستشراق. بل إن العلاقة بين الاشین علافة Jal‏ عمیق. وأن ثمة 
مقولات فهمنا الشرق في إطارها. وهو آمر قابل للنقاش: ولا يمكن فصلها 
عن آدوات شديدة الوضوح للقهر الاستعماري. ویبدو الامر Lia‏ عند 
مستوی ما مسألة تتعلق بموضوعية وأخلاق البحث العلمي. ولکنه عند 
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مستوی آخر یثیر أسئلة صعبة عن دور السلطة/القوة والصلحة في السمي 
الدژوب من اجل التفاهم الشتراك فیما بين الثقافات. وآود أن اشیر هنا 
إلى أن هذه النوازع والاستراتیجیات الانعكاسية. أي التي جاءت استجابة 
أو رد فعل وکذا غیرها من موضوعات عرضناها هنا سوف نلقي علیها 
الضوء لتبدو واضحة فی ما پلي. وسوف تعمل على مدی القسم الثاني من 
الکتاب من أجل النظر عن کثب مع تدقیق تفصيلي إلى بعض الجالات 
البحثية الرئيسية التي تطور من خلالها اواب الاستشراقي على مدی 
القرن الاضي. 





A 
«یمکن للفلسفة الفربية أن‎ 
تتعلم (من الهند والصین)‎ 
كيف تعيد استكشاف‎ 
العلاقة بالوجود. وتقييم‎ 
احتمالات أغلقنا الباب‎ 
دونها حن آص بجنا‎ 
«غربيين». ومن ثم ريما‎ 

نستطيع فتحها من جديد» 
میرلو-بونتي 


مناوشات فلسذیه 


الفلسفة الفريسية والترات الشرقی 

اتسمت الفلسفة الأكاديمية خلال القرن 
العشرین بالبطء أحيانا في الاستجابة لاغراء 
الشرق. ویتذکر الرء أحيانا عند بحث تاریخها 
الصورة التي حدشا عنها شوانغ - تسو. وهي صورة 
«الباحث الذي تيبس فکره» وضاق أفق alle‏ ضيقا 
شدیدا على نحو غير مألوف وغطت عینیه 
غمامتان تحجبان الرؤية من حوله. ویصور هذا 
الوضع کتاب صدر حدیتا یتناول موضوع «الفلسفة 
العالمية». ويوضح أن الفلسفة «أصبحت ضيقة 
محدودة على نحو مسرف. ومعزولة عن غيرها من 
الباحث العلمية. وغافلة في مجالات كثيرة عن 
ثقافتها هي وثقافة الآخرين (سولومون وهيغنز 
۲۳ المقدمة). ونلحظ أن بعض التراث الفلسفي 
الغربي Lal‏ أن يغفل تماما أي ذكر للفلسفة الشرقية 
أو يعرضها على نحو هامشي. مثال ذلك أن 
الماركسية والوضعية وما عرف عنهما من التزام 
بالميول العلماوية والمناهضة للميتافيزيقا كان حتما 
عليهما لهذا السبب أن يضعا بين قوسين مذاهب 
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الفکر الشرقية آسوة بالذاهب اليتافيزيقية والدينية العروفة في الاضي 
الأوروبي. وبدت الفلسفة الشرقية من خلال هذا النظور کأنها فلسفات تعکس 
اتجاهات غارقة في ظلمة الجهالة لعصور ما قبل العلم. وتمثل عند الارکسية 
البنی الفوقية الأيديولوجية لجتمعات ما قبل البورجوازية التي. حتی إن ظلت 
باقية في صورة جیوب ثقافية معینة: تمثل عقلیات تنتمي في جوهرها إلى 
الاضي ('). وتمثل عند فلاسفة الوضعية ما يزيد قلیلا على کونها مستودعا 
لرؤى ملفزة قبل علمية. ویتعین اسقاطها باعتبارها «غير ذات معني» شأنها 
شأن منتج الميتافيزيقيات الغربية. وتبنت فلسفة اللفة نظرة Jal‏ من الوضعية في 
نزعتها الاقصائية لغيرهاء وذلك في ما یتعلق بتحدید الوضوعات الصحيحة ذات 
الاهتمام الفلسفي. ولکن بینما نجد السائل الخاصة بالفهم التبادل بين التقافات 
أضيفت بعض الوقت إلى الحوارات الفلسفية» وهو السیاق الذي استلزم البدء في 
الانتباه بقدر من الجدية إلى تراث الفکر الشرقي. إذا بفلاسفة هذه الدرسة 
يتخذون منحی آخر يقضي Ob‏ تجری حواراتهم داخل صيغ وأساليب أوروبية 
خالصة (). وآبدت فلسفة القارة اهتماما آرفع مستوی بحیث قال غراهام 
بارکیس «أخيرا ظهرت البوادر الأولى للتحقق من أن تراث قارة آوروبا استحدث 
م صطاحات وأسالیب فلسفية تتمیز بتناغمها مع كثير من أساليب الفکر 
الاسيوي. بدرجة تفوق ما هو حادث في الفلسفة الأنجلو ‏ آمريكية» (۱۹۸۷: (A‏ 
لکن مع وجود آسماء. مثل یاسبرز وهیدغر. شاهدة على تواقر نظرة آرحب في 
هذا الجال لا نزال نجد هنا ميلا إلى التركيز على تراث الفکر الفريي البحت 
وترك آمر الشرق للزملاء في الأقسام المتخصصة في الدراسات الشرقية. 
ومضی هوسرل بعیدا إلى حد eleal‏ أن Gi‏ كل الاطراف الأجنبية للبشرية» 
هو قدر ومصیر کوکب الارض, وآن الفلسفة الغربية تعبیر روحاني فرید في 
وسعه أن یتضمن, لا أن يكون هو ضمن. تفکیر الصین والهند (انظر هوسرل 
۹۷° ۲۷۵-۷۳ ). 

وثمة أداة قياس جيدة لقياس مدى رحابة واتساع الواقف الفلسفية الغربية 
التي نراها في كتب تاريخ الفلسفة وتاريخ الأفكار. نزعت كتب تاريخ الفلسفة 
المكتوبة في القرن التاسع عشر إلى التركيز حصرا على الفلسفة الأوروبية 
مقتدية بمنهج هيغل في معالجة الشرق باعتباره أرض «الشروق» الذي يمثل 
التاريخ الباكر لروح العالم ولكنه ليس جزءا من انجازه الفلسفي, ذلك أن هذا 
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الإنجاز جاء في البداية على أيدي طاليس فقط. ولكن بول ديوسين في كتابه 
«التاريخ العلمي للفلسفة» الذي بدأ عام ۰۱۸۹۶ كان استثناء واضحا في هذا 
الصدد. ذلك لأنه حاول التحلل مما اعتيره امؤلف النظرة أحادية الجانب إلى 
الفلسفات الفريية . بيد أن الكثير من كتب التاريخ الصادرة في هذه الفترة 
اقتدت بهيفل وأغفلت الفلسفة غير الأوروبية أو سواها. واعتادت تناولها 
باعتبارها السلف الأول للتطورات الفلسفية التي بلغت ذروتها في آوروبا . وهكذا 
Wie‏ نجد الفيلسوف الألماني دبليو فندلباند في OLS‏ له واسع الانتشار والتأثير 
عن تاریخ الفلسفة صدر لأول مرة عام ۲ بعنوان «کتاب تعليم تاریخ الفلسفة 
Lehrbuch der Geschichte der Philosophio‏ یشیر إلی الفکر الشرقي تحت 
La» Ol gic‏ قبل تاريخ الفلسفة». واستبعهده صراحة من کتابه التعلیمی. وکذلك 
الحال بالنسبة إلى ادوارد تسلر فی کتابه الهم عن الفلسفة الاغريقية, إذ أسهم 
به ليؤكد نهائیا على الالتزام بنهج قائم على الحورية الأوروبية الحضة في تناول 
تاريخ الفلسفة وتجلی هذا واضحا من خلال نظرته إلى هذا التاریخ باعتباره 
تاريخا خاصا ممیزا وهيلينستيا على نحو حصري من حيث الطبيعة والنشأة 
والأصل. ولنا أن نذكر أمثلة لكتب صدرت في السنوات الأخيرة نذكر منها كتب 
تاريخ الفلسفة واسعة الانتشار من تأليف دبليو.كي.سي غوثري وأنطوني فلو. 
ویعتبر کلاهما الفکر الشرقي «مختلفا تماما عن الفلسقة الغربیةء ومن ثم لزم 
استبعاده من دراستيهما». وحري أن نضيف إلى آن نزعة الاستبعاد هده غير 
مقتصرة على الفلسفة وحدهاء ذلك لأنه. كما یقول شاکیا. المؤرخ رایموند 
داوسون: «كم هو يسير أن نسجل في كتابات كثيرين من المؤرخين الأوروبيين 
التزامهم دائما وأبدا بالزعم القائل أن التاریخ محایث. أو مطابق. من حيث المدى 
والنطاق للتراث التاريخي الأوروبي HO )۸۰ NAW)‏ 

ومع هذاء وعلى الرغم من هذه الصورة السلبية في محملها. تضمنت الفلسفة 
الغريية في القرن العشرين ما يؤكد الادراك المتنامي للتراثات البديلة وللرغبة في 
تحقيق نوع ما من «تلاحم الآفاق» (إذا استخدمنا عبارة غادامر) بين الشرق 
والغرب. وسنرى أن عددا من كبار الفلاسفة شرعوا في الاهتمام الجاد بالأفكار 
الشرقية: وأن يجري تفلسفهم داخل منظور أرحب. مثال ذلك أنه ومنذ أوائل 
العقد الثاني حاول الفيلسوف الروسي ثي. ستشيرباتسكي, وهو رائد فريق من 
الباحثین الستشرفین في روسيا بين عامي ۰ و ۱۹۳۵ء حاول بناء جسور بين 
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البوذية والفلسفة الفربية. وقدم عملا رائدا أراد أن یوضح فيه حدود النطق 
الفريي وقیوده. وذلك أن عکف على إنجاز دراسة مقارنة شاملة وتفصيلية لتراث 
النطق البوذي. وحاول أثناء ذلك تقدیم آول دراسة تحليلية ALLS‏ عن البوذية 
باعتبارها مذهبا فلسفیا (انظر ستشيرياتسكي ۱۹۵۸- (VATA‏ ویعتبر أول 
فیلسوف غريي يأخذ على نحو جاد تفکیر الفیلسوف الهندي ناغارجونا الذي 
صاغه وحلله في عبارات الكانطية الجديدة )9 وثمة فیلسوف ألماني آبدی 
بالشرق اهتماما یتجاوز حدود الاهتمام العابر. ألا وهو الفیلسوف الوجودي کارل 
یاسبرز. حاول یاسبرز في دراسة له بعنوان «الفلاسفة العظام» أن یضع آفکار 
بوذا وکونفوشیوس ضمن (طار فلسفة كوكبي, مؤكدا آنهما انبثقا عن «الجذر 
الشترك» نفسه. ویتقاسمان بعضا من «السائل الخالدة» مع عظماء مفكري 
الفرب. وأكد آیضا «إننا لن نتبین جدارتهم كأصحاب تاريخ ومن ثم نقرهم من 
خلال التاريخية الشاملة للائسانية» VATY)‏ ۱۳). وأضحت هذه النظرة الكوكبية 
عاملا مهیمنا على تفکیره. لذلك نری یاسبرز في کتابه «نشأة وغاية التاریخ» 
يؤكد أن «العصر الحوري» في الألفية الأولى قبل الیلاد شهدت الیلاد التزامن 
في کثیر من الحضارات الختلفة. في الشرق وفي الفرب. للتعالي الثقافي - أعني 
به صیفة للتفکیر النقدي التأملي الذي ارتبط ولأول مرة في تاريخ البشرية 
بالحقيقة الواقعة في شمولها . 

وربما في سنوات آقرب كثيرا یفدو من المکن أن نری الفلاسفة وقد تزاید 
إدراكهم للحاجة إلى وضع هذا «الآخر» الشرقي موضع الاعتبار. حتی ولو كوسيلة 
لتوضیح الاهتمامات الفلسفية الحلية وبناء مفاهيم جديدة عنها. وهکذا یکتب 
الفیلسوف الوجودي الفرنسي میرلو - بونتي ویقول: «یمکن للفلسفة الفريية أن 
تتعلم (من الهند والصین) كيف تعيد استکشاف العلافة بالوجود. وتقییم 
احتمالات آغلقنا الباب دونها حين آصبحنا «غرييين» ومن ثم ربما نستطیع 
فتحها من جدید» (۱۹۱۶: (VTA‏ وثمة هدف مماثل خاص باعادة التقییم الذاتي 
عن طریق اتخاذ الفلسفة الشرقية منطلقا للبحث والتأمل. واقترح هذا النهج 
آحد الفسرین الرواد لتراث فلسفي مفایر تماما. والذي قال: «إن تتاول ضیق Bal‏ 
التفکیر الفلسفي شأنه شأن تناول کل أنواع ضیق أفق التفکیر الأخرى يفضي بنا 
إلى معرفة بدائل... وربما تتهياً هنا سبل لكي يلقي المرء بنمسه. ولو 
مؤقتا على الأقل» في خضم أطر فلسفية مختلفةء من مثل الفكر الشرقي» 
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(نوزيك ۱۹۸۱: 14( وهناك فیلسوف آمريكي آخر من جيل أسبق وهو اي .یه 
بورت تمیز باطلاع واسع غير gale‏ على الفکر الهندي. يسأل بورت: Lar‏ الذي 
یمکن أن تتعلمه الفلسفة الفريية من الهند؟». ویجیب قائلا: «یمکن أن تزودنا 
بمنظور حافز لنا ونتابع في ضوئه تفکیرنا الفلسمي. ویمکن أن تهین لنا توجها 
أكثر شمولا بحیث نفهم نوعية هذه الفلسفة» (بورت ۱۹۵۵: ۱۹۷ و ۲۱۰). ویقدم 
لنا الفیلسوف الاسرائيلي بن آمي سکارفشتاین مثالا آقرب عهدا لنا لنهج من 
هذا ip gill‏ إذ نراه ضمن مجموعة من الکتابات عن الفلسفة القارنة يتهم فلاسفة 
الفرب Las‏ یسمیه «الحسر الثقافي» cultural myopia‏ أو ضعف التبصر التقافي. 
زاعما أن «الفلسفة ليست مقتصرة على الغرب». واستطرد إلى حد التعبیر عن 
الأمل أن یتخذ هو ورفاقه الشارکون dea‏ «خطوة تتصف بالأصالة للتحرر من 
النزعة الحلية الضيقة ومد البصر إلى الأفق العالي إلى حيث توجد تراثات 
فلسفية مختلفة. واعتبارها متكافئة على قدم الساواة معا وأنها جمیعا تعبر عن 
الانسانية الواحدة الشاملة لهم جمیعا» (سکارفشتاین وآخرون ۱۰۱۹۷۸ و۵)؛ 
وطبيعي أن وجود النطقة التي یتحدث منها تمثل ثقافيًا وجفرافیّا نقطة التقاء 
بين الشرق والغرب. من شأنه أن يمثل قوة إضافية داعمة لهذا الرأي. وجدير بنا 
الاشارة إلى آننا نشهد موجة ممائلة للتحول عن النزعة الحلية القائمة على 
المحورية الفربية. وتتجلى هذه الموجة راس #السكراليشيا cacah‏ هذه 
الحركة عام ۱۹۸۸ في صورة «جمعية أستراليشيا للفلسفة المقارنة». وجاء 
تأسيسها نتيجة التنامي القوي للاهتمام بالفكر الآسيوي بين جماعات فلسفية 
متمركزة حول أكسفورد ومقيمة في أستراليا ونيوزيلاند OY‏ 

بيد أن مارتن هيدغر هو الفيلسوف الأهم في القرن العشرین ممن لهم 
ارتباط بالشرق. وكتب عنه فقيه الإلهيات جون كوب يقول: «لعله أهم مفكر 
أنجبه الفرب معني بالبوذية» (۱۹۸۰: ۱۹). لکن اهتمام هيدغر بالفكر 
الاسيوي, الذي لازمه طوال حياته ليس واضحا في كتاباته النشورة حيث 
الإشارة إليه فيها aLla‏ منتاثرة. ويقول غراهام باركيس في ملاحظة له إن مثل 
هذا الاهتمام لن يكون مثيرا للدهشة في ظاهره. إذ نجد تناغما راسخا بين 
تفكير هيد غر والفلسفات الشرقیة. ثم إن فراءة كتابه «الوجود والزمان» وكذا 
أعماله الأخيرة توضح لنا لماذا كان عليه أن يكتشف أن الطاوية وبوذية زن 
ملائمتان تماما (باركيس ۱۹۸۷: ٩‏ و۱۰۷). وأبدى هيدغر تشككا متطرفا إزاء 
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التراث السيحي ‏ الا غريقي اليتافيزيقي والقائم على الحورية اللغوية 
Logocentric‏ )*& ویری أن هذا التراث بلغ ذروته في أنماط التفکیر الحدیث 
العلموي والتكنولوجي. علاوة على ما اقترن به من میول لاضفاء طابع حسابي 
وموضوعي على الأشیاء. ورأى أن هذا یدعونا إلى القارنة بأنماط التفکیر 
الشرفية. خصوصا الصينية واليابانية منها. ومن ثم لا غرابة إذ وجد هیدغر. 
شأن كثيرين من النقاد الآخرين للتراث الغربي. علاقة نسب مع التفكير الغرق 
في التأمل والحدس في كل من الطاوية وبوذية زن. 

وتوجد بينة على أنه ومنذ ۱۹۳۰ allel‏ على أعمال الفيلسوف الطاوي 
شوانغ ‏ تسو وأدرك الصلة الوثيقة بين فلسفة تسو وفلس فته هو. وعندما 
اطلع في فترة تالية على كتابات سوزوكي عن بوذية زن صاح في دهشة قائلا: 
«إنني إذا كنت فهمت سوزوكي على حقيقته فإن هذا عين ما كنت أحاول أن 
أقوله في كل كتاباتي» (الاقتباس من ستشراغ ۱۹۷۰: (YAO‏ وقاده بحثه عن 
لغة مناسبة «نفكر في الوجود» من خلالها بعيدا وعلى نحو مرحلي عن طرق 
صياغة المفاهيم التي صاغتها لنا الأنماط اللسانية الأوروبية إلى أنماط غير 
تمثيلية من النوع الذي تجده في المتون الفلسفية الآسيوية». وقضى حياته كلها 
في محاولة لتحريرنا من سجن القولات الفلسفية الفريية. ومن أجل الكشف 
عن الوجود في «صفائه ونقائه». ودضعه هذا إلى التوجه نحو المفكرين 
التأمليين من أمثال لاو تسو وشوانغ ‏ تسو. لذلك فإن من الأمور المهمة ذات 
الدلالة أنه في عام ۱۹۰١‏ شرع هو وباحث صيني في ترجمة كتاب طاو تي 
تشنغ. وعلى الرغم من أن هذا المشروع لم يكتمل إلا أنه مكنه. حسبما قال 
تلميذه آوتو بوغيلرء من أن يقابل بين بدايات التفكير الغربي وبدايات تراث 
عظيم من تراثات شرق آسيا. وهذا هو الذي حول لغة هيدغر إلى وضع نقدي 
وأضفى على تفكيره توجها جدیدا. (في باركيس ۱۹۸۷: (OY‏ وظل موقفه من 
)+( المحورية اللفوية: افتراض أن الکلمات - اللفة يمكنها من دون أي إشكاليات أن توصل العاني الماثلة في 
عقول الأفراد. مستمعين أو قراء. ويتلقونها بالأسلوب نفسه متحدثين أو مستمعين. معنى هذا أن للكلمات 
ثباتا باطنيا. واستخدم جاك دريدا وغيره من دعاة النقض أو التفكيك هذا المصطلح للاعراب عن الرغبة 
في التماس مركز أو ضمانة اصلية موئوقة لجميع العاني التي ميزت فلسفة الفرب منذ آفلاطون. ويرى 
دريدا آن هذا المصطلح دال على فرض معياري في خطاب ثقافة الغرب. وهذا هو عين الفرض الذي 
هاجمه دعاة النقض. ويرفضونه بحجة أنه موقف غير دائم نظرا إلى أن الكلمات تحمل داثما آثارا لمعان 


سابقة كما توحي بكلمات آخری تبدو مرادفة.. ثم إن هذا الضرب من التفكير الوروت - القائم على 
محورية اللغة ‏ يكبت الاختلاف لمصلحة الهوية الذاتية والحضور الذاتي [المترجم]. 
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الحوار بین الشرق والفرب منطویا على ثنائية نقيضية لأنه ما Gib‏ يشدد على 
الجذور الأوروبية لتفکیره. ویختلف هنا عن صديقه یوما ما یاسبرز الذي دعا 
إلى روح وحدة نجمع بين الشرق والغرب متجاوزة التاریخ. وذهب هیدغر إلى 
أن الفلسفة في جوهرها ظاهرة غربية وراوده الشك في GLE‏ إمكان 
الانخراط في حوار بين الشرق والغرب ما دام نمط التفكير الأوروبي محتفظا 
بدوره في الهيمنة الكوكبية. وأبدى أثناء مناقشة مع فيلسوف ياباني ملاحظة 
مفادها أن لغة الحوار بين الشرق والغرب «حولت كل شيء إلى ما هو 
آوروبي». ای هتفه الأساليب القربينة على Gadel‏ كسا هو حادك الام آذك 
إلى «أَوْرَيَّة الکوکب الارضي بکامله, وکذلك أَوَرَبَة الانسان» (هیدغر ۱۹۷۱: ٤ء‏ 
۵ بيد vail‏ على الرغم من هذا. تراه في مرحلة متأخرة من حیاته يؤكد أنه 
«بدا ضروريًا ضرورة ملحة الرة بعد الأخری أن نجري حوارا مع مفكري 
العالم الذین نعتبرهم العالم الشرقي» (من بارکیس ۱۹۸۷: ۷) (". 


الاستشراق في أمريكا 

لكن أمريكا هي التي بلغ فيها تأثير الفكر الشرقي على الفلسفة الغربية 
أعظم درجاته ) وازدهر هناك تراث من البحوث والدراسات والاهتمامات 
العنية بالشرق, وذلك داخل مدارس للفلسفة منذ أواخر القرن التاسع عشر 
وقتما ضمنت جامعة هارفارد لأول مرة الفكر الهندي ضمن المقررات 
الدراسية الفلسفية. ولعل التأثير القوي للحركة الترنسندنتالية. التي نشأت 
وتطورت محلياء على المناخ الثقافي الأمريكي خلال هذه الفترة يمكن أن يفسر 
لنا ذلك التأثير القوي. هذا فضلا على ما بدا طبيعيا بالنسبة إلى الفلسفة 
الأمريكية في جهودها من أجل تحرير نفسها من ماضيها الأوروبي ومن ثم 
حاجتها إلى تحويل آنظارها إلى التراثات غير الأوروبية. وها هو دالي رييب 
يحدثنا عن تأثير الفلسفة الهندية في أمريكاء فيؤكد أنه منذ القرن التاسع 
عشر سادت أمريكا نزعة التعددية الفكرية التي شجعت على الالتزام بنهج 
مقارن في الفلسفة. ومن ثم ساعد هذا على مفارقة التراث الأوروبي الحض 
في التفكير (انظر رييب ۱۹۷۰: المقدمة). وإن هذا الاتجاه التطلع أكثر إلى 
الخارج يتجلى واضحا في كتب تاريخ الفلسفة الصادرة في أمريكا. ونراه أكثر 
وضوحا في كتاب ويل دورانت. وهو من أكثر الكتب مبيعاء وعنوانه «قصة 
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الفلسفة». وصدرت طبعته الأولی عام ٦۱۹۲ء‏ وکذلك في کتاب «التاریخ العالي 
للفلسفة» تأليف جي. سي بلوت. وأیضا في أعمال من مثل کتاب بول إدواردز 
«إنسيكلوبيديا الفلسفة» و«قاموس تاريخ الأفکار». وخصصت هذه الأعمال 
مساحة آکبر من أن توصف بالرمزية لعرض الفلسفات والأفکار الشرقية. 
علاوة على هذا صدرت في آمریکا خلال هذا القرن العدید من کتب التاریخ 
الخصصة للفلسفة الشرقية نذکر منها «الفلسفة الشرقیة». تأليف إف. 
غرانت الصادر عام ۰۱۹۳۰۱ و«قصة القلسفة الشرقية» تألیف إل.إيه بيك 
الصادر قبل کتاب غرانت بتماني سنوات. ويشير بيك إلى أن «قيمة فکر آسیا 
تتأكد آکثر فأكثر یوما بعد يوم عند مفكري الفرب» (۱۹۲۸: القدمة). 
ویستطرد ليؤكد آلا تصادم بين قیم الشرق والفرب بل انها تتکامل كما یوکد 
أن التفاهم بين الأمم «هو الطلب الأكثر حيوية في الوقت الحاضر» إذ بفضله 
یمکن للبشر أن یحققوا الأخوة فيما بینهم. وهي الهدف الذي نذر له کل 
معلمي الشرق والفرب حياتهم عن رغبة وطواعية (الرجع نفسه: القدمة). 
وطبيعي أن هذه الشاعر. وکما رأينا سابقا. تمثل طابعا Lale‏ لهذا النوع من 
الكتابة في القرن العشرین. 

والحقيقة أن القصة تبداً قبل ذلك بکثیر. إذ کان جوزیا رويس (۱۸۵۵ - 
(VAVI‏ أول فيلسوف أمريكي ذا قيمة بارزة أخذ الفلسفة الهندية على نحو جاد 
وأصبح قوة تنبيه مهمة أثارت اهتمام الفلاسفة الأمريكيين بالفكر الآسيوي. 
واكتشف أن الفيدانتا تمثل دعما مفيدا لرؤية عن المثالية الواحدية. واستخدم 
الميتافيزيقا الهندية سلاحا للهجوم ضد الآراء الواقعية والإثنينية السائدة. هذا 
على الرغم من أنه بعد أن قرأ شوبنهاور تحول اهتمامه إلى التعاليم البوذية عن 
الأخلاق. والجدير ذكره أيضا أن وليام جيمس (۱۹۱۰-۱۸:۲) وهو زميل رويس 
في هارفارد. لم يكن مناصرا بخاصة للفكر الهندي, لكنه مع هذا قرأ الكثير من 
كتابات هذا الفكر وأشار مرارا إليه في محاضراته وكتاباته. ويقول رييب معلقا 
على هذا : «يمكن القول عن جيمس أنه كان منجذبا إلى الفكر الهندي وصادا dic‏ 
في of‏ واحد» (۱۹۷۰: (AV‏ وواضع أن تأكيده على التعددية وضعه في تناقض 
مع الواحدية الميتافيزيقية الهندية. كذلك فان نظرته البرغماتية لم تهيئه مزاجيا 
لقبول نزعة السكينة المفترضة في البوذية. بيد أن محاضراته الشهيرة في 
غيفورد بعنوان «تنوع الخبرة الدينية» تكشف عن أن معرفته بالتراث الصوفي 
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الشرقي مکنته من أن یضع التراث الصوفي الفريي ضمن سياق كوكبي. وتمثل 
القصة التالية موشرا ذا دلالة على موقف جيمس وعقله التفتح. وهذه قصة 
حضور فیلسوف بوذي من سیلان یدعی آناغاریکا دهارمابالا للاستماع إلى 
dil poles Gis!‏ في جامعة هارفارد عام ۱۹۰۳ء إذ قال البروفیسور جيمس 
للفیلسوف حين آبصره جالسا في القاعة: 
«خذ مکاني. فأنت أكثر مني استعدادا وأهلية لكي تحاضر عن علم 
النفس». وتحدث دھارمابالا عارضا الملامح العامة للمذاهب البوذية 
الكبرى. وبعد أن ختم كلمته توجه جيمس إلى قاعة الدرس وأعلن قائلا: 
هذا هو علم النفس الذي سيدرسه كل امرئ على مدى خمسة وعشرين 
عاما من OYI‏ 
(انظر فیلدس (APO AIAT‏ 
وزار الهند أيضا مرتین جيمس هوغتون وودز (VATO - VATE)‏ تلميذ رويس 
الذي درس الدین القارن في آوروبا تحت |شراف دیوسن وماکس موللر. وألقی 
هوغتون محاضرات عن الفلسفة الهندية عام ۰۱٩۱۶‏ وقدم أول عمل آكاديمي 
مفصل وشامل في آمریکا عن الفلسفة الهندية بعنوان «نظام الیوغا في 
بتانجالي». وثمة فیلسوف آخر من هارفارد ألقى محاضرات عن الفلسفة 
الهنديةء ونعني به دبلیو. إي. هوکنغ (۱۸۷۳ (VATI‏ والعروف أن هوکنغ في 
شبابه شارك في البرلان الدولي للأديان النعقد في شیکاغو. وعلی الرغم من 
أنه اتخذ موقفا لیس بعیدا عن النقد للفیدانتا والبوذية. فإنه استخدم الفلسفة 
والأفکار الدينية الشرقية وسيلة لاثبات نظراته ذات البصيرة النافذة. وکان داعية 
شدید الراس من أجل توسیع نطاق وأفق الفلسفة الغربية عن طريق الدراسات 
القارنة. ونراه في خطابه الرئيسي الموجه إلى أول مؤتمر لفلاسفة الشرق 
والفرب النعقد في هاواي عام VATA‏ يؤكد أن مثل هذه الدراسات من شأنها أن 
تثبت لنا «إلى أي حد عقول البشر متماثلة في ظل جمیع الظروف. و«أن فيض 
المعارف الجديدة عن الفلسفة الشرقية حري به أن یکون وسيلة قوية وفاعلة لكي 
نملك بقوة ale}‏ مبادی كونية وفاء لخیرنا» (من مور (tg ۲۰۱۹۵٦‏ 
ویعتبر جورج سانتایانا VAIN)‏ - ۱۹۵۲) الفیلسوف الأمريكي الذي آولی 
الفلسفة الهندية JUS‏ هذه الفترة آوثق وأشد اهتمام مباشر. ومن ثم كان «آهم 
متلق أصيل لجماع الفلسفة الهندیة» (رییب ۱۹۷۰: ۱۰۷). ونعرف أنه درس 
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الفلسفة في جامعة هارفارد حيث كان على اتصال بکل من رويس وجيمس وهنا 
ومع هؤلاء تجلى اهتمامه بالفلسفة الهندية وبالبوذية. وتتمثل أهمية فلسفة 
فيدانتا الهندية في أنها هيأت له الفرصة ليؤسس نقطة ارتكاز مرجعية خارج 
الفلسفة الفريية والتي يستعين بها ليوضح آراءه هو في الميتافيزيقا. وبدت 
البوذية واضحة بخاصة في كتاباته عن الأخلاق حيث آراد أن پنشی آخلاقا بديلة 
عن المادية والعقلانية السائدتين في عصره. وصاغ ما سماه «أخلاق ما بعد 
العقلانية التي كشفت نواقص النزعة الأنانية وأكدت بدلا من ذلك على قيم 
التوازن الباطني والتعاطف مع الآخرين. واعتقد أن البوذية من حيث هي مذهب 
قائم على الفداء والخلاص تعد أسمى من المسيحية نظرا إلى أنها تعمل على 

ئة الانفعالات والارادة بدلا من إثارتهماء وتولد حالة من السلم والتحرر 
الباطنيين OY)‏ وحري أن نذكر أيضا أرفنغ بابيت ۱۸٦١(‏ ۔ ۱۹۳۳)ء وان لم يكن 
فيلسوفا بالمعنى الدقيق للكلمة. إلا أنه أثر تأثيرا واضحا في المناخ الفكري 
الأمريكي في زمانه. Kis‏ الباحثون خصوصا بسبب حربه ضد نفوذ روسو 
والرومانسية. ولكن الشيء الذي ينساه هؤلاء غالبا أنه درس السنسكريتية في 
جامعة هارفارد. ثم نذر زمنا طویلا من حياته لدراسة البوذية. وترجم نصا بوذيا 
من لغة بالي بعنوان الدهامابادا (* واعتمد اعتمادا كبيرا على التعاليم الهندية 
بفية إحكام صياغة مذهبه المسمى «المذهب الإنساني الجدید». وهو عبارة عن 
نظرة أخلاقية هدفها file‏ هدف سانتايانا. وهو محارية القيم الصناعية 
والنفعية في أيامه. 

ويتجلى تميز الفلسفة الأمريكية مقابل التراث الشرقي واضحاء خصوصا في 
ما شهدته أمريكا من ميلاد وحتی نضح ما يسمى «فكر السيرورة» وهذه مدرسة 
فكرية قدمت فيها الأفكار الشرقية. خصوصا الأفكار البوذية دورا مهما . وتمثل 
فلسفة السيرورة تحدیا مباشرا لتراث محوري للفلسفة الغربیة يعود بنا إلى 
أرسطو. والمعروف أن تراث أرسطو ينبني على الاعتقاد بأن العالم المادي مكون من 
كيانات أساسية هي جواهر قائمة أبدا بمعنى أنها كيانات متمايزة ووجودها ممتد 


)*( الدهامایادا : وتترجم أحيانا وت alala,‏ . وهي مخطوط بوذي يضم 1۲۳ بيتا من الشهر فالها 
بوذا في مناسبات آغلیها عن الأخلاق. . ویعتبر آهم اقسام Gal‏ الثيرافادا ومکتوب بلفة بالي Pali‏ 
وهي شکل من آشکال اللفة الهندية غير السنسكريتية. ولفة بالي هي اللفة الأصلية التي کتبت بها 
الخطوطات البوذية في الجنوب. ودهارما في البوذية والهندوسية الشريعة أو المبداً النظم للکون 
والسلوك الفردي الذي يلزم آن يأتي متسقا مع هذا المبداً الذي يحدد واجبات وحشوق المرء في 
الطائفة وداخل المجتمع المثالي [المترجم]. 
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مع الزمان. ونرد إليها في نهاية الطاف جمیع الظواهر المعقدة. آما فلسفة 
السيرورة فهي على النقیض. إذ تری أن الکونات الأساسية التي یتألف منها الواقم 
هي حداث أو عملیات ۔ سیرورات. ومن ثم ننظر إلى الواقع باعتباره آشبه بنهر 
دافق آبداء دينامي وفي حركة دووبة. وبالتالي فان التفیرات التي ندرکها ليست 
مجرد dale}‏ خلط وترتیب جسیمات هي جواهر تابتة لا تتغيرء بل هي على نحو من 
الأنحاء خلاقة لا هو جدید جذریا. واستلهم هذا الفکر رؤيته من هیراقلیتس ومن 
الفیلسوف الفرنسي هنري برغسون. ویمثل أسلوبا في التفکیر ازدهر ساسا في 
آمریکا واقترن بأسماء مثل بیرس وجيمس وديوي. لکنه ارتبط بشکل جوهري بفکر 
إيه. إن. وايتهيد وتشارلز هارتشورن. والجدیر الاشارة إليه أن وايتهید لم یدرس 
الفکر الشرقي دراسة عميقة, بل ولم يتأثر به تأثرا واضحا ومهماء لکنه اکتشف 
مصادفة وجه القرابة بين تفكيره هو اليتافيزيقي وبين آشکال معينة من الفلسفة 
الشرفية خاصة البوذية ورژیتها عن الوحدة العضوية واهتمامها البالغ بالتفیر دون 
الجوهر الثابت (''). هذا على عکس الحال بالنسبة إلى تشارلز هارتشورن الذي 
یعتبر الشارح الرئيسي لفلسفة السيرورة. إذ توافرت له فرصة الاطلاع الواسع على 
البوذية وکان معنيًا أكثر من وايتهيد بتحقیق تکامل بینها وبين تأملاته الخاصة. إذ 
اکتشف في البوذية أسلوبا في التفکیر عن العالمين المادي والذهني استبقت به من 
نواح كثيرة نهج فلسفة السيرورة. ومن ثم دعا إلى دراسة البوذية لتكون أداة تصحيح 
لأخطّاء متوطنة في الفلسفة الغربية الناجمة عن آرائها منذ البدء عن الجوهر. 
وكتب في هذا يقول: «تؤلف الجواهر الثابتة في عالم حي حالة من الفوضى الأولية 
على نقيض كل من المنطق والحياة. وهذه حقيقة يضعها في الاعتبار آلاف لا حصر 
لهم من البوذيين على مدى ألفي عام. وحري بنا بعد طول المسيرة أن ننضم إلى 
ركب البوذيين من حيث إدراك أن الفرد الثابت إنما هو مجتمع أو متتالية من 
الناسبات «المصطلح عن وايتهيد» ولیس جوهر - روح» (هارتشورن ۱۹۷۰: ۰۸۷ (AA‏ 
وأعاد إن. بي. جاکوبسون صقل وتطوير الکثیر من هذه الافکار. ویعتبر جاکوبسون 
آحد الشارحین حديثي العهد لفلسفة السیرورة. إذ يرى أن البوذية استبقت باکثر 
من ألفي عام جهود سلسلة کاملة من فلاسفة الفرب - برغسون وديوي وداروین 
وفختر وجيمس وهارتشورن ووایتهید وبیرس. ذلك آنها سابقة علیهم في تفسیر 
وتحلیل العالم في صورة أحداث من حیث الأشكال التجانسة معا الوليدة والبتکرة 
(جاکویسون 4۸:۱۹۸۱) OY‏ 
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النز عة العالميية 
من الفید. ونحن نناقش تطور الاتصالات الفلسفية مع الشرق JUS‏ هذا 
القرن. أن نفکر فى سلسلة متوالية من ثلاث مراحل. ولنا أن نسمی هذه 
الزاحل الغلات «العالية وانعارنة والشاويلية» على الخوالي: ولا تمش هلاه 
مراحل متمايزة ومنفصلة. ذلك لأنها تتداخل إلى حد ما زمانيا ومفاهيميا. 
بيد آنها مع هذا تغدو تقسيمات ملائمة توخيا للتبسيط وفهم تطورات معقدة 
طرأت على الفكر الفلسفي خلال الفترة الأخيرة. 
ويمكن تعریف «العالمية» بأنها البحث عن فلسفة عالمية واحدة تجمع معا 
وتؤلف ما on‏ التراثات الفلسفية المختلفة للشرق والغرب. وهذا نهج له سلسلة 
تسب سابقة see‏ حك لیٹس وکٹیزا ما يرش بالتحث عن ما سماه pitted‏ 
نفسه «الفلسفة الدائمة» ويهدف إلى اكتشاف بعض الفروض الأساسية المشتركة 
بين التراثات المختلفة ومن ثم نبني عليها مذهبا كوكبيًا للفكر الذي من شأنه ليس 
daza‏ الجمع بين الفلاسفة والتوفيق بینهم. بل وربما يسهم أيضا في عقد نوع من 
المصالحة والتوفيق الثقافي والسياسي بين الأمم. وهناك حتما صور مختلفة لهذه 
الرؤية تتراوح ما بين البحث عن مذهب فلسفي كوكبي واحد ووحيد وحتى 
صياغة منهج بحث من شأنه أن يمكن الفلسفات المختلفة من التواصل معا على 
نحو مثمر. بيد أنها جميعا تشارك في الاعتقاد أن الفلسفة الغربية ظلت طوال 
حياتها وحتى الآن محصورة في نطاق ضيق محدود داخل الحدود الأمريكية 
الأوروبية. وتؤمن معا كذلك بأن ثمة حاجة ملحة للخروج من هذا الحصار. 
ونلحظ أن هذه الضرورة الملحة لم تنبثق وتصدر من داخل الفلسفة وحدها التي 
تری ol‏ تن ووضعها الصحي يقتضيان الانطلاق إلى نطاق أوسع بکثیر. بل 
إنها انبثقت آیضا من خلال الطالبات بنظام عالي جدید. تحولت خلاله مواقم 
ا الثقافية القدیمة: وأصبحت الشموب والافکار تتداخل فيما بیتها بشكل 
جديد وعلى جميع الأصعدة. ويرى البعض آن الثل الأعلى لجتمع عالي يتجاوز 
كثيرا حدود الضرورة الفلسفية. لذلك فإنه ضرورة تاريخية ونتيجة حتمية 
للتقارب السياسي والاقتصادي والثقافي. ويقول أحد الفلاسفة في هذا الصدد: 
«البشرية علی آعتاب الدخول إلى مرحلة جديدة من التطون مرحلة ذات بعد 
آسمی وأرقى من الوعي حیث التمایز بين فلسفة شرقية وغربية, أمريكية 
وصينية سرعان ما یصبح ارثا من تراث الماضي» (ساهر VATA‏ ٦٦۲)۔‏ 
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وإذا نظرنا من الناحية التاريخية والجفرافية إلى النزوع العالي داخل اطار 
الفلسفة نجد أن له مرکزا محددا تماما يقع في مركز الشرق - الغرب بجهوده 
الاستثنائية داخل جامعة هاواي. وتتمثل لحظة البداية الحقيقية في مؤتمر 
فلاسفة الشرق - الفرب النعقد في هونولولو عام ۱۹۳۹ء ویعتبر تشارلز مور 
القوة الدافعة وراء هذا الشروع. وإذا كانت هذه النظرة العالية قد اتسع 
نطاقها وانتشرت بوسائل عديدة على مدى السنوات الا أن الدافع الأولي 
انبثق عن ایمان مور الحماسي بالحاجة الاسة إلى أن ینخرط فلاسفة من 
الشرق والفرب في خوار معا. ومن ثم العمل على صياغة مركب أو صيفة 
شتركة من الشرق والغرب. بل وصياغة فلسفة عالمية. ol pig‏ في تصديره 
لوقائع المؤتمر الأول يتحدث بجرأة عن «بعث جديد». وقرر بوضوح لا مزيد 
عليه أن الهدف الأساسي من المؤتمر هو «تحديد» إمكانية وضع فلسفة عالمية 
من خلال صيغة مشتركة تجمع المثل العليا وأفكار الشرق والفرب. وأوضح أن 
الدافع وراء هذا الهدف هو حاجة الغرب للالتزام ب «منظور آوسع». منظور 
يمثل الشرق في داخله مصدر إلهام» (مور 1547: التصدير). وهنا. كما هي 
الحال في مواضع أخرىء نلحظ أن دوافع مور ليست أكاديمية خالصة: بل 
يدفعه بوضوح التزام شخصي عميق إزاء ما سماه «نظام عالي دولي وكوكبي 
الثقافة حقا: حيث تلتئم فيه المفاهيم الأساسية المتباينة والقيم الناتجة عن 
الثقافتين وقد اتحدتا في حضارة عالمية واحدة» (المرجع نفسه: (YTE‏ 
والتقط إف.إس سي نورثروب بعضا من رؤية مور الباكرة. ويعتبر 
نورثروب GST‏ فلاسفة أمريكا تميزا وتأثيرا خلال فترة منتصف القرن؛ ومن 
ثم الأقدر على صياغة إطار نظري للمقارنة بين الفكر الشرقي والفكر 
الغربي. وبدا له أن التفاهم العالمي الذي لم يكن للأسف متوافرا وقت انعقاد 
مؤتمر هاواي الأولء يستلزم فلسفة موحدة تحتوي على جميع الفلسفات 
القائمة. وقدم في كتابه «لقاء الشرق والغرب» رؤية تفيد بأن ثمة فوارق 
أساسية بین الشرق والغرب من حيث أساليب التفكير وهي مع ذلك تكمل 
بعضها بعضاء ويمكن التوفيق بينها عن طريق التحليل الفلسفي. ونظرا لما 
يتميز به من حدة فلسفية أكثر من مور. فقد أدرك حقيقة العثرات المنهجية 
التي تعيق محاولات الجمع بين الشرق والغرب معا. وأدركها على الأقل إلى 
الحد الذي أوضح له ضرورة صياغة إطار فلسفي يمكن أن تبدأ من خلاله 
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وفي ضوئه الدراسات القارنة بين الشرق والغرب . وفي سعیه من أجل انجاز 
هدفه jala‏ بین مفهوم «الحدس» ومفهوم «الافتراض الأولي» أو «السلمة». 
وطبقهما على التفکیر الشرقي والغربي على التوالي. مؤكدا أن کل مفهوم 
یمثل وجها متکاملا ومکملا لنظرة فلسفية جامعة. ویرتکز هذا النهج الجامع 
على فكرة أن وضع الفوارق في وضع الأقطاب التناقضة لن یصادف قبولا 
کتیرا الیوم. ویمثل تحلیله للفوارق الشاملة بين العقلیات الشرفية والفريية 
وبأي العاییر نوعا من التبسیط الخل الذي يحدث تشوشا لا مزید علیه. 
وحظیت آفکاره بنقاش واسع النطاق وآسهمت کحافز قوي من أجل حوار 
الشرق - الغرب. وينبني فكره على ا0 ob‏ تعزیز التفاهم العالي يستلزم 
فلسفة موحدة. واختتم مساهمته في موتمر ۱۹۳۹ باعلان مدو عن ایمانه. 
اذ یقول: 
یبدو لی أنه مع التطورات الستقلة التي نجري في الشرق والغرب 
ستبدا في الظهور والتحدد فلسفة جديدة وأكثر شمولا . وهذه الفلسفة 
الجديدة إذا ما وسعت من آفاق نظرة وقيم كل طرف من أطراف العالم 
بحيث تتسع لنظرات وقيم الطرف الآخر یمکن أن تصبح معيارا موثوقا به 
لتحديد الجید اللانم لنظام عالمي شامل حقا لدول العالم والرؤى 
العالمية. بحيث تتحد فيه المفاهيم الأساسية المتباينة والقيم الترتبة 
عليها في كل من الثقافتين العظیمتین وتؤلف جميعها حضارة عالميه 
واحدة ووحيدة. 
(من مور ١؛۱۹, C) )۲۳٣‏ 
وانعقد مؤتمر OU‏ لفلاسفة الشرق والفرب في هاواي عام ۱۹۰۹ تحت 
عنوان «محاولة للوصول إلى مركب أو جميعة فلسفية عالمية». ويعود مور 
ليؤكد ثانية في تقريره أن «المشكلة العامة التي تواجه المؤتمر هي دراسة 
إمكان بناء فلسفة عالمية عن طريق جميعة تضم الأفكار والمثل العليا عن 
الشرق والفرب. وأن هذه الجميعة مؤهلة. مع هذا. لاستبعاد فكرة «فلسفة 
واحدة متجانسة على نحو صارم». وذلك لمصلحة ما وصفه «وحدة 
متناغمة» بحيث يمكن تحقيق التجانس بين مواضع الاهتمام والأطر 
المختلفة «في صورة وجهات نظر متكاملة» (مور (VYE VAEA‏ لکن يبدو أن 
مزاج المؤتمر الثاني» وعلى الرغم من عنوانهء تحول بعيدا عن فكرة بناء 
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جمعية فلسفية alle‏ شاملة وانجه إلى تشجیع حوار مفتوح. وثمة ما يؤكد 
تنامي إدراك وجود مشکلات منهجية تحول دون إنجاز مثل هذا الشروع 
القائم على نظرة „astle‏ 

وما فتیْ موضوع النظرة العالية Sally‏ الأعلى لنوع ما من الجميعة التي 
تالف بين الشرق والفرب تجد من ينادي بها ویعبر عنها في مونمرات 
هاواي وفي صحيفة «فلسفة الشرق والغرب» التي انبثقت عن هذه 
الوتمرات. ظل الثل الأعلى قائما حیا. وان اختلف منهجيًا إلى حد ماء 
ونجده يتردد في تفكير فلاسفة من آمتال دافيد دیلوورث الذي نادي من 
أجل «خبرة تأويلية (هرمنيوطيقية) مقارنة جديدة لكي نتمکن من فهم 
وتقییم التون الرئيسية للفلسفة العالیة» (دیلوورث ۱۹۸۹: (A‏ وحدد لنفسه 
هدفا یتمثل في صوغ «بنیة تصنيفية عالیة» تکون شراكة بين التون الفلسفية 
لمختلف الثقافات والتي یمکنها أن توفر لنا «صورة واحدة مشتركة جامعة 
للتصوص» بحيث يتسني لنا أن نجمع التصوص الفلسفية العالية الکبری في 
«أفق رؤية واحدة» (الرجع نفسه: 1ء ۷). ومع هذا حدث تحول تدريجي عن 
محور التأکید والاهتمام. وذلك خلال السنوات التالية للحرب. وانصرف 
الاهتمام عن بناء فلسفة كوكبية إلى آهداف أكثر تحدیدا تتمثل في عقد 
فلسفة مقارنة. وتميز هذا التحول خلال الستوات الأخيرة بتعاظم مشاعر 
النفور تجاه «السرديات الكبرى» ونقد الأهداف «التأسيسية» التي أصبحت 
مقترنة بالمسلمات الكلية لفلسفة التنوير الأوروبية. وتبدو النظرة الكلية, 
بغض النظر عن الاعتبارات الفلسفية الحضة. وكأنها تحمل وصمة المحورية 
الاوروبية. التي تزداد وضوحا أكشر فاکٹر ونحن نعيش عصر التأمل 
الأيديولوجي لمراجعة الذات. وتبدو كذلك استطرادا لسلطة الفكر الفربي 
حتى بعد أن فقدت هذه السلطة المساندة الإمبريالية لها. ووصل الأمر إلى 
حد أن مور غير موقفه هو نفسه منذ انعقاد مؤتمر فلاسفة الشرق pally‏ 
VATE alal‏ حيث حدد أهداف المؤتمر آنها دراسة ومحاولة التغلب على سوء 
الفهم والتناقضات وتيقة الصلة والمشتركة بين الشرق والغرب. وتحدث في 
ملاحظاته الختامية بعبارات شديدة التواضع عن الحاجة إلى «فهم متبادل 
أفضل» وإلى نظرة فلسفية تنأى بنفسها عن الفكر الحلي ضيق الأفق وعن 
النزعات القومية (مور ٦:٦۹٦۸‏ و044) LO‏ 
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الفلسفة المغارنة 

على الرغم من أن فكرة تأسيس مقارنات بين الفكرين الشرقي والغربي 
كانت قوة دافعة فعالة حافزة للدراسات الاستشراقية منذ القرن السابع 
عشر فإن مبحث دراسة الفلسفة المقارنة لم تكتمل صياغته صراحة إلا في 
عشرينيات القرن العشرين على يد الفیلسوف الفرنسي بول ماسون - 
أورسل (۱۹۵۲-۱۸۸۲) )8 ونراه في كتابه «الفلسفة المقارنة» الذي أصبح 
نصا مؤٹرا في فرنسا خلال فترة ما بين الحربین. يتتبع من كثب أهداف 
وضعية کومت. زاعما أن المنهج المقارن سیصبح الشرط الذي لا غنى عنه 
لتطوير فلسفة علمية حقيقية. ويعني هذا في المحل الأول التعامل مع 
التراثات الفلسفية للحضارات العالمية باعتبارها جميعا على قدم المساواة. 
ويبرر هذا بقوله «ليس لأي فلسفة الحق وحدها أن تتصدر ما عداها 
باعتبارها محايثة للعقل البشريء ومن ثم شاملة لكل قضاياهء لذلك فان 
الفلسفة لن تبلغ درجة الإيجابية الموضوعية ما دامت بحوثها مقتصرة على 
فكر حضارتتا نحن» (ماسون  (TT 9 ۲۵ :۱۹۲٦ Jungi‏ ويعني أيضا 
الإقرار بأن فلسفات الحضارات المختلفة عبرت عن عقليات مختلفة. ومن 
ثم لا يمكن فهمها على نحو نمقي لا تشوبه شائبة تأسيسا على المقولات 
الأوروبية. والجدير ذكره أنه استقى هذه النظرة من معلمه لوسيان ليفي - 
برول. وهي النظرة القن قادته إلى الاعتقاد بأن القارنات کون آهم قیمة 
كلما تعاظمت الفوارق بين التراثات موضوع البحث. ودعا إلى الکشف عن 
مظان التناظر والتباین وعقد مقارنات بين الرؤى الفلسفية النافذة 
والتقنیات الميزة للتراثات العظمی لكل من آوروبا والصین والهند . وعقد 
الآمل على أن يفضي بنا هذا إلى بيان أن الفلسفة القارنة لابد أن تقودنا 
في النهاية إلى فهم «لوحدة العقل البشري مع كثرة أوجه هذه الوحدة». 
وذهب ماسون - آورسل إلى أن هذا المشروع «كفيل بأن يحقق تقدما 
لا حدود له» (المرجع نفسه: ٠٠١‏ و ۲۰۳). 

لكن؛ وکما هي الحال في بحث سي. dol‏ مور عن فلسقة عالمية Alali‏ 
شام مكل عند اليا اتمه ناسا ا ae‏ حار اة يبموز 
السنين وعلی نحو مرحلي أكثر اعتدالا وانتشارا . ومثلما أن الفلسفة بعامة 
تراجعت أكثر فأكثر عن ادعاءاتها من أجل هيمنة فكرية كوكبية. والتزمت 
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دورا أكثر نقدية وتكميليّاء کذلك كانت حالها بالنسبة إلى علاقتها مع الفکر 
الشرقي ]3 طامنت من خططها الکبری السابقة وقنعت بتبني موقف آکثر 
تواضعا بکثیر. واکتفت هنا بالتعامل مع الفاهیم الفردة أو مع الفکرین WS‏ 
على حدة. وبذل aged!‏ ابتفاء إنجاز آهداف محددة بدقة واحکام. ويعني 
هذا التأکید على أنشطة من مثل القارنة بين فلاسفة آفراد. كأن تعقد 
مقارنة بين کونفوشیوس وآأرسطو, أو منشیوس وتوما الاكويني, أو سناکار 
وسبینوزا. أو کانط أو برادلي. وکذا بين ناغاروجنا ونیتشه» أو هیدغر أو 
دریدا أو دوغبن وهیدر. ویعنی كذلك عقد مقارنات بين الذاهب الفكرية 
القرقية والغربية من مت آدفیتا فیدانتا مع الكالية التتالیڈ 
«الترانسندنتالیة» وسبینوزا مع بوذية الهایانا. والأفلوطينية والوجودية. 
واتجهت الدراسات من هذا النوع إلى الترکیز أكثر فأكثر على مفاهیم 
وآفکار محددة من مثل الذات والسببية والشك. وعلی قضایا مرتبطة 
بنظرية العرفة وفلسفة العقل والأخلاق. ومع هذا لا یزال هناك ميل بين 
الشارکین في هذا الضمار من أجل تصور أن هذه الأهداف الحدودة لها 
آهمية اجتماعية وتاريخية آوسع نطاقا بکثیر. ویمن کثیرون من الشارکین 
في هذا الجهد بالرأي القائل إن الفلسفة القارنة في وسعها أن تهین 
لفلاسفة الفرب إمكان اعادة التفكير في مسلماتهم حين یضعونها ضمن 
سياق آوسع. مثال ذلك أن ستیفن کولنز في دراسته عن مذهب اللانفس 
البوذي self - no‏ یقترح أن ندرس القضایا الفلسفية الخاصة بالذاتية 
الفردية من منظور متداخل التقافات. إذ بذلك یصبح بالامکان OF‏ نوسع 
قلیلا من آفاقنا الثقافية التي حدد في ضوئها کل من حسنا الشترك 
وفلسفاتتا آفکارهم عن الشخص وعن الذاتية الفردية (۱۹۸۲: ۲). ويمضي 
آخرون شوطا آبعد من ذلك. مثال ذلك بن آمي سکارفشتاین یوکد. كما 
رأينا سابقاء أن الفلسفة من خلال الدراسات المقارنة يمكنها التحرر من 
النظرة المحلية الضيقة. وتهیی إمكان التعبير عن JEU‏ الأعلى «لإنسانية 
واحدة» (۱۹۷۵: ۵). وها هو تروي ويلسون آورغان يحدثنا بعبارة تنطوي 
على قدر من التشاؤم ويقول إذا کان الحافز الأصلي للفلسفة المقارنة هو 
الفضول الفكري فان حافزنا الآن هو البقاء. وأننا «بحاجة إلى النظر فیما 
وراء الغرب من أجل العلاج» (۱۹۷۵: ۷) O°)‏ 
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وقد یکون من الفید. لكي نوضح نهج القارنة. أن نلقي نظرة عجلی على 
فيض الأمثلة. آولا القارنة التي عقدها كريس غودمونسين بين البوذية 
وفتغنشتين. انه كفيلسوف يؤمن بالمنهج التحليلي. وبحكم تمرسه ومهنته انجه 
بدافع من اهتمام شخصي إلى البوذية إيمانا dis‏ بأن بناء مركب أو جميعة من 
الاين Gags‏ إمكانات فلسفية مهمة. ورأى أن هذه الإمكانات ستكون عن يقبن 
مصدر تنوير لطرفي المعادلة على الرغم من الفوارق التاريخية بين الاثنين. 
واستهل دراسته بأنه أنكر إمكان أي تأثير تاريخي للبوذية على فتغنشتين. وهذا 
رأي خاضع للبحث والتدقيق عدة مرات بسبب إعجاب فتغنشتين بشوینهور. لكنه 
رفض في الوقت نفسه رأي إدوارد کونز وهو رأي غير توفيقي ويرى أن 
التوازيات بين الفكر الشرقي والغربي مسألة زائفة. ونراه في اتساق مع ماسون - 
أورسل يؤكد أن فارق السياق والخلفية هو ذاته «الذي يجعل الأمر كله شديد 
الأهمية» (غودمونسين ۱۹۷۷: المقدمة). وتحتل بورة اهتمامه بخاصة فلسفة 
مادهياماكا C)‏ أو فلسفة الطريق الوسطي للفيلسوف ناغارغونا . ويعتقد أن هذه 
الفلسفة استبقت بحوالي ۱۸۵۰ Lale‏ «الكثير جدا» مما قاله فتفنشتين 
(۱۹۷۷: ۱۱۳). وهكذا يرى غودمونسين أن فلسفة مادهياماكا معنية في الجوهر 
باللفة. وتبحث. مثلما هي حال تفكير فتفنشتين. عن سبل تحريرنا من الخيالات 
النحوية التي نقع في شركها. ويذهب الاثنان إلى أن المعاني التي تنقلها اللفة 
لا تقودنا إلى page‏ الأشياء بل هي فقط مواضعات واتفاقات. ألعاب لغوية بنيت 
اجتماعيًا نخلقها نحن وتضللنا بدفعنا إلى خیالات. GIS‏ نتخيل على سبيل المثال 
أن العقل أو الذات كيان واقعي ثابت أبدا. لذلك فإن هدف الاثنين ليس نقل 
الحقائق عن العالم بل تحريرنا من حالات الاستحواذ المرضية التي نثبت معها 
من دون تغییر. ومن ثم تهیی لنا نوعا من العلاج للشفاء من أمراض اللفة. وان 
الشيء المهم بخاصة فيما يتعلق بمجمل نهج غودمونسين أنه يوضح لنا السبيل 
الذي يمكن من خلاله «للهرمنیوطیقا» أو التأويل البوذي, أن يحل محل فيلسوف 
غربي حديث من خلال منظور جديد متطور. ثم إنه علاوة على هذا يلقي ضوءا 
على طريقة بناء وتجديد البوذية ذاتها أثناء مرورها عبر صمام الاختزال المعني 
بتفيير الاهتمامات الفلسفية الغربية. وذلك OY‏ القضية التي يؤكدها هي أن 
gi Madhyamaka )*(‏ فلسفة الطريق الوسط. وهي الفلسفة المحورية في التراث الثقافي لبوذية 


المهايانا. وتعنى بطبيعة الظواهر واللفة. وطور هذه الفلسفة الفيلسوف البوذي في التبت ناجاروجنا. 
وتشتمل بوذية الماهايانا على تيارين فلسفيين رتیسیین. والتيار الثاني يسمى يوجا كارا [المترجم]. 
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الانجاز الذي حققه فیتجنشتین في تحول مسار فلسفة اللفة Gags‏ الأساس 
لتأويل جدید للبوذية. وان هذا التأويل سیحل محل آسالیب التناول الکانطية 
والثالية التي هيمنت على التفکیر الفربي بشأن الفلسفة الهندية في مجملها 
Ake‏ انعر الروماشتی ا ١‏ ۱ 
ويتردد صدى نهج غودمونسين خلال السنوات الأخيرة في عدد من 
الدراسات المقارنة الأخرى خاصة ما يتعلق منها بفلسفة نيتشه الذي لا يزال 
هو المفكر الغربي الآخر الذي انعقدت مقارنات بين فكره والبوذية. وتوضح 
الحالة السابقة أن الفيلسوف ناغارجونا هو الشريك المفضل. إنه في الحقيقة 
مفكر انعقدت حوله مرات ومرات خلال السنوات الأخيرة دراسات مقارنة. 
ويرى أعضاء شبكة الخطاب التفكيكي أن نيتشه نفسه هو السلف الأول. وأن 
الشيء الذي ثبت أنه في حاجة إلى اهتمام خاص في ما يتعلق بهذا المفكر 
الهندي. فيلسوف القرنين الثاني والثالث. هو طريقة النظر إليه باعتبار أنه 
يركز على عوامل الالتباس والفموض المتأصلة في اللغة واستخدمها ليؤكد 
منظورا نقديا عاما. وغني عن البيان أن هذا مشروع يحمل ما هو أكثر من 
مجرد تشابه عابر مع نقد نيتشه لأساليب التفكير الغربي التقليدية. ولهذا 
يدفع غلين تي. مارتين على سبيل المثال إلى أن: 
التحليل الجدلي عند ناغارجونا للمقولات المشتركة التي يفهم 
الناس من خلالها الوجود يحمل دلالات راديكالية. ونلحظ أنها تناظر إلى 
حد ما نحليلات فلسفة نيتشه التي تفضي فيها العملية التفكيكية في 
نهاية المطاف إلى التحقق من أن كلأ من الوجود اليومي والمقولات التي 
نفهم بها هذا الوجود تنطوي على تناقض ذاتي وعدم اتساق. 
(من بارکیس ۹۱۰۱۱۹۹۱) 
وسرعان ما آوضح مارتن أن كتابات ناغارجونا صادرة عن خلفية 
تاريخية مختلفة تماماء وتحمل في ظاهرها آغراضا مختلفة للفاية. اذ 
بينما هدف نیتشه التأمل والحث على تحویل الثقافة الأوروبية في عصر 
العدمية الوليدة. فان هدف ناغارجونا هو الانعتاق من آسر العاناة الناجمة 
عن تشوه قهمنا. ومع هذا فان منهج ناغارجونا معني بالمثل La‏ وصفه 
مارتن بالتفكيك الجدلي للمقولات الحورية التي تغوينا من خلال اللفة 
لقبول ما تقدمه لنا من «بني الفکر» في صورة حقائق (الرجع نفسه 
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ص۱۰۰-۹۹). ويلتقي المؤلفان من حيث موضوع الاهتمام العميق 
بالإنسانية. ذلك أن ناغاروغنا ونيتشه. كما يوضح مارتن. كلاهما متورط 
في مشكلة التحرر من العبودية. علاوة على هذا فإن القوة الحافزة للنهج 
النقدي عند كل من ناغاروغنا ونيتشه ليست نوعا من الشك الناهض 
للدین. بل «فتح الأبواب على مصراعيها لإمكانات إبداعية لم نسمع عنها 
من قبل. ولكنها كامنة داخل الموقف الانساني» (المرجع نفسه: ۱۰۹). وهذه 
فكرة سوف نعود إليها في الفصل الأخير. وثمة اعتبارات مماثلة نلحظها 
تظاهر مقارنات أبعد احتمالا بين نيتشه والطاوية. تبدو الطاوية للوهلة 
الأولى شديدة الألفاز والغرابة بحيث لا يمكن تصور أي علاقة ذات فائدة 
يمكن أن LAD‏ بينها وبين نیتشه. لکن الطاوية. مع هذاء تؤكد ما هو تقليدي 
ومتواضع علیه. ومن ad‏ مضلل؛ فیما یتماق بطبیمة اللفة. وتوکد ذلك 
ضرورة العودة إلى علاقة Gigi‏ وأكثر مباشرة مع الطبيعة. ونجد لهذا كله 
أصداءه في تفکیر نیتشه. ویقول في هذا الصدد الفیلسوف الصيني تشن 
غوينغ «نجد عند كل من نيتشه والفیلوف الطاوي شوانغ - تسو شنوذا 
عمیقا وفردية صارمة یقودان lila gid WS‏ أن یکونا ناقدین شديدي 
القسوة للتراث التاريخي عند كل منھما والقیم التي ورثاها» (انظر باركيس 
(TA ۰۱۱۵ ۰۱‏ ویمثل مفهوم الفردية الحور آیضا في مقارنة عقدها 
روجر آمیس. یقول: «لیس عسیرا ملاحظة تناغم بين ارادة القوة عند 
نيتشه... والفكرة الكلاسيكية الصينية عن «الواقع العملي» أو دو (الرجع 
نفسه .)١57‏ إن الأرضية المشتركة هي فكرة التحول الذاتي مع كل من إرادة 
القوة و«دو». كلاهما يشير إلى مثل أعلى أسمى للتثقيف الذاتي والانتصار 
على التراث. 

وطبيعي أن الدراسات المقارنة من هذا النوع تصدر بدافع حواقز متباينة. 
وتجد لها مكانا في خطط فلسفية متنوعة. لکن الشيء الجدیر بالملاحظة في 
الكثير من مثل هذه الحالات أن معالجة الفكر الشرقي لم تكن مجرد معالجة 
لاكتشاف جدید مهم مثل اكتشاف مفكر غربي غير مشھور: بل جاءت العالجة 
كأنها Jab‏ في التراث الغربي ذاته. ويوضح هذا غراهام باركيس في معرض 
الحديث عن نيتشه» إذ يقول «تركز مثل هذه الدراسات تحديدا على قضية 
تتعلق بنهاية التراث الميتافيزيقي الفربي. وهذه قضية ارتبط بها كل من 
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فتفنشتین وهیدغر وکذا نیتشه. وان مسألة محاولة نيتشه تحریر نفسه من 
انحرآت الميتاهيتزيقى الغريى گان يمكن أن تحطى رکیز اكب لو اوشتفنا أن 
o Sa‏ متطابق مع طرق تفکیر... منيثقة عن تراث غریب نماما» (۱۹۹۱: 10( 


النهع «الهر منیو طیتی» التأویلی 
النهج التأويلي «الهرمنيوطيقي» الذي سميته الرحلة الثالثة في الحوار 
الفلسفي بين الشرق - الغرب: انبتق عن النهج القارن ویرتبط به من نواح 
كثيرة ارتباطا وئیقا. إنه مثل النهج الآخر یحاول تأسیس علاقة بين الأفكار 
والحرکات الشرقية والغربيةء بيد أنه یتجاوز الأهداف الباکرة للدراسات 
القارنة وذلك بالبحث بصراحة آکبر عن وسيلة لجذب الشرق في مضمار 
الدراسة القلسفية, وتطویر موقف أكثر انعکاسا على الذات وأكثر نقدا لها. 
ومن ثم عمل على دقع هذه الدراسات للمشاركة في الحوارات العاصرة بشأن 
اللفة وحدود الخطاب الفلسفي. وهكذا بينما تراه من ناحية يستلزم الوعي 
بالفوارق الثقافية والتاريخية. يشجع في الآن نفسه على احتواء الفكر الشرقي 
داخل فلك الجدل الفلسفي الراهن سعيا قدر الستطاع لمعالجته باعتباره جزءا 
مما سماه ریتشارد رورتي «مداولات البشرية. بدلا من اعتباره «الآخر» 
الفريب. إذ إن هذا الأخير یستلزم قفزة فكرية تتسم بقوة خاصة للتلاقي. 
وتکشف اللاحظة التالية التي قالها الیوت دیوتش عن بعض فوة هذا 
النهج الهرمنيوطيقي: 
نحن على استعداد للسعي من أجل آهد اف جديدة في مجال الفلسفة 
المقارنة. وأن نضع الفلسفة المقارنة في خضم التيار الرئيسي للفكر 
الابداعي - الشرق والغرب... حري بالطلاب الدارسين أن تتھیا لهم القدرة 
على دراسة الفکر الآسيوي لغرض محدد وهو إثراء خلفياتهم الفلسفية 
وتمكينهم من التعامل على نحو أفضل مع المشكلات التي تهمهم- 
(دیوتش ۰۱۹۰۸ القدمة) 
وکان حتما أن تثير الدراسات القارنة قضايا صعبة ومثيرة للاهتمام عن 
طبيعة وصواب عملية القارنة ذاتها . ونجد في السنوات الأخيرة أن هذا النوع من 
التفکیر الانعكاسي على الذات وفق نهج تأويلي «هرمنيوطيقي» آصبح معلما 
ممیزا للدراسات الجامعة بين الشرق والفرب مما Les‏ عن یقین, إلى أن 
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Lagja‏ إلى مرحلة جديدة متمايزة. وإذا كان النهج القارن تمیز بأنه يفترض 
مقدما متوازیات ویصوغ تناظرات بين تراثات متباينة فان النهج الهرمنيوطيقي 
یتجاوز حدود مثل هذه القارنات. وذلك بأن يتناولها بأسلوب النقد الذاتي 
باعتبار هذا مكملا ومتحدا مع الهمة الأصلية للفلسفة ثم يتأمل في الآن نفسه 
النسبية التاريخية لمثل هذه العملية. ویتضمن هذا أحيانا توسط المفاهيم 
الفلسفية الغربية في شايا الأفكار الشرقية وليس العكس كما هي الحال 
تقلیدیا l‏ ویتضمن كذلك الاقرار بالتنوع والآخرية والاختلاف. ولكن دون 
فصل الشرق والغرب والتمييز Legin‏ كل داخل نطاق خاص به موضوعيًا وغير 
قياسي. ولهذا فإن تروي ويلسون أورغان بعد أن نبذ النهج الكلي باعتباره «وليمة 
فكرية متنوعة» و«تلفيقية مرضية» (۱۹۸۷: (V‏ نراه يزعم أن ما نحن بحاجة إليه: 
ليس عالم فلسفة واحدة. بل عالم يقدرالتنوع: عالم نجد فيه 
الفلاسفة من أبناء كل ثقافة عارفين ومقدرین للفلسفات الأخرى. عالم 
نحدوه الرغبة والارادة لاحترام وفهم. وأحيانا استيعاب» أساليب التفكير 
والعمل عند الشعوب الأخرى. 
(أورغان ۰۱۹۸۷ CVV‏ 
واذا عرضنا للموضوع من زاوية الطرف الشرقي, فإن جانغ لونفشي في 
کتابه «الطاو واللوعوس» يرى أن تبریر الحوار بين الثقاقات «يتمثل في عالية 
الظاهرة الهرمنیوطیقیة». ویستطرد ليؤكد آن: 
حين تعرض لي نصوص وأفكار لیس بینها علاقة تاريخية أحاول 
الكشف عن أرضية مشتركة يمكن أن نفهم على هديها الآداب الصينية 
والغربية باعتبارها متكافئة ومتساوفة. هذا على الرغم من اختلاف 
السياق الثقافي والتاريخي لكل. وان الهدف الأخيرلثل هذه القارنات 
هو التعالي على الحدود والقيود التي یضرضها منظور ضیق الأفق. ومن 
ثم توسيع أفق رؤیتنا باستيعاب كل ما يمكن مما يبدو لنا غریبا ينتمي 
إلى الآخر.. 
(جانغ ۱۱۹۹۲ المقدمة) 
ومهمة النهج الهرمنيوطيقي الجدید ازاء التفلسف القارن. كما يراها 
جیرالد لارسون. هي «التخلي عن التحدث إلى طرف... من أجل التحدث مع 
الطرف الآخر» (لارسون ودیوتش ۱۹۸۸: ۱۸). معنی هذا عند أحد الستویات 
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زيادة انخراط ومشاركة العلماء الأسیویین في هذا الشروع. وزيادة عدد فرص 
المواجهة والاطلاع الواسع التي يعمل خلالها فلاسفة من الشرق والفرب في 
تعاون مشترك. ويعني على مستوی آخر انتشار الدراسات الفلسفية التي 
يشارك فیها الفلاسفة الفرییون مباشرة مع الفکرین والحرکات في الشرق. 
وانطلاقا من هذه الروح. يدرس الفیلسوف البريطاني راي بیلینفتون عددا 
معینا من السائل الوجودية الأساسية التي آمکن خلالها القاء الضوء على 
التقضایا موضوع البحث عند نقط اتصال مختلفة بالرجوع إلى الفلسفات 
الشرقية. ولکنه یتجنب أي محاولة لعمل مقارنات مذهبية. ویعتقد. شأن 
مفکرین آخرین عرضنا لهم في هذا الفصل. أن «الفلسفة الفريية غير مكتملة 
من دون نظیرتها الشرقیة». ویدفع أن انجاز «منظور آنطولوجي شامل» 
یستلزم مشاركة آفکار شرقية من مثل أفكار البوذية والطاوية لتکون على 
علاقة وثيقة بلغة الوجودية الأكثر ألفة (بیلینفتون ۱۹۹۰ : القدمة و ۲۱۰) OY‏ 
ویٹیر ٹھج بیلینفتون ضمنا تساوّلا بشان التمییز بين الفلسفة الشرقية 
والفريية. وإذ يحدث هذا يواجه مواقف آساسية مألوفة دائما في تراثات 
فلسفة الفرب. Ga‏ إن أعدادا متزايدة من الكتاب في هذا المضمار يصورون 
الدراسات القارنة بين الشرق ۔ الفرب على أنها تحد للدعاوى الأساسية 
المألوفة في الفلسفة. وأنها جزء من عملية تفیر واسعة حیث تتوارى البرامج 
المحدودة للفلسفة التحليلية وتفسح مجالا لوقف أكثر شمولا یتضمن, من 
بين أمور أخرى. فلسفة القارة الأوروبية والحركة النسوية. ونقد ما بعد 
المودرنزم. ويتجلى هذا الانجاه واضحا في كتاب مهم صدر حديثا بعنوان 
«التفكير من خلال کونفوشیوس» تأليف دافيد هول وروجر أميس. يحاول 
الكاتبان هنا صياغة فكرة «مجتمع هرمنيوطيقي واحد يفيد كسياق لحوار 
فلسفي دائم» (۱۹۸۷: 0). ويتجاوز هدفهما مجرد إعادة صياغة فهم طبيعة 
التفكير: «نحن نؤمن LOL‏ حين نفکر من خلال كونفوشيوس سيكون 
بمقدورنا تقديم إسهام للحوار الدائر الآن بشأن تحديد محور التفكير 
الفلسفي» (المرجع نفسه: .)٩‏ ويوضحان أنهما خلال سعيهما لتقديم رؤية 
«أصدق» عن كونفوشيوس فإنهما تخلیا عن بعض التشوهات الغريية النمطية. 
وإن هدفهما الرئيسي هو تأكيد الرؤية وثيقة الصلة التي ترى كونفوشيوس 
مشاركا محتملا في المحادثات الفلسفية الراهنة (المرجع نفسه:1). 


التنوير الآتي من الشرق 


ویحرصان على تأكيد الفوارق قدر حرصهما على تأكيد آوجه التشابه في 
دراستهما. والحقيقة أن هذه الاختلافات هي ذاتها التي تيسر» حسب 
رأيهماء المشاركة الهرمنيوطيقية ON)‏ 

Lasag‏ يتعلق بمسائل أكثر تحدیداء دارت مناقشات بشأن قضايا النفس 
والعقل والوعي واثنينية العقل ‏ الجسد والانفعالات. وتقدم هذه المناقشات 
أمثلة جيدة عن هذا النهج الهرمنيوطيقي. ونلحظ أن الحوارات الفلسفية 
الغربية المتعلقة بهذه القضايا تعتمد أكثر فأكثر باطراد على التراث الشرقي 
من دون الاشتراك بالضرورة في li lis‏ منهجية منظمة. ومن دون التسليم 
مقدما بأي اختلافات جوهرية ‏ أو تطابقات في الحقيقة ‏ بين التراثات 
المختلفة. وخير مثال على هذا مسألة المكانة الأنطولوجية للنفس أو الذات. 
وهذه قضية شفلت بطبيعة الحال محور اهتمام الفلسفة في الغرب منذ 
ديكارت. ونجد عددا من المفكرين استهواه مذهب اللانفس البوذي عند 
محاولة إلقاء الضوء على القضية. وحقيقة الأمر أن جاكوبسون كما سبق أن 
أشرنا في الفصل الثالث من هذا الکتاب. حاول إثبات أن نظرية دافيد هيوم 
عن الهوية الشخصية - بمعنى أن ليس هناك نفس موجودة موضوعیا. وإنما 
«حزمة» من الأفكار والانطباعات العابرة لا تتشابه فقط. وبشكل واضح. مع 
الفكرة البوذية عن الوعي (سيتا). بل ثمة دليل مادي يدعو إلى افتراض أنه 
تأثر فعليًا بالفكر البوذي في هذا الصدد وفي نواح أخرى في مجال الفلسفة. 
Gig‏ كانت مصداقية حجة جاکوبسون, فإن أهمية المفهوم البوذي عن النفس 
أصبحت أمرا واضحا أكثر فأكثر خلال الحوارات الفلسفية الغربية العاصرة, 
وكثيرا ما كانت عنصرا ضمن المحاولات التي استهدفت نقد الأفكار الغربية 
التقليدية عن الذات البشرية. وكذلك لوضع تصورات عن أساليب تناول 
جديدة. وجدیر بالذكر أنه في موازاة ذلك بدأت منافشات قضية اثنینیة 
العقل ‏ الجسد. تعتمد على كل من الفكر البوذي وعلى فلسفة أفيتا فیدانتا 
للفيلسوف ساتكارا . مثال ذلك يدفع بول غريفيث Ob‏ المفهوم البوذي عن بلوغ 
حالة من التوقف (الذهني) له تأثيرات مهمة على الموضوعات التي تشغل 
الفكر الفريي تقليديا والخاصة بالعلاقة بين العقل والجسد . ويقدم هذا 
كمثال للفلسفة من حیث هي «نشاط بشري عير ثقافي» والذي له بدوره 
تأثيراته على مسائل خاصة بالعقلانية والنسبوية الثقافية (۱۹۸7: المقدمة). 
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وعلی الرغم من أن دافید لوي حرص على تجنب أي استقطاب تبسيطي 
للشرق - الفرب. الا أنه يرى أن نظرية سانکارا عن اللااثقينية تمثل تحدیا 
مهما ... للمقولات الاثتينية التي حددت بشکل آساسي تطور الحضارة الفربية 
منذ أرسطو (۱۹۸۸: ۱۳). وظهرت مشارکات هرمنيوطيقية Ailes‏ تجمع بين 
الفكر الشرقي والغربي في ارتباط بالسلمات الفلسفية الفربية التقلیدیه عن 
الانفعالات. وتشتمل على قضايا من مثل العلاقة بين العقل والعاطفة والبناء 
الاجتماعي للانفعالات (انظر ماركس وأمنيس ۱۹۹۵) 1 . 

وطبيعي أن لا تزال هناك مسائل مهمة تتعلق بالمدى الذي يمكن لهذا المشروع 
الهرمنيوطيقي الجديد أن يستمر فيه تأسيسا على قواعد غريية. ومن ثم إلى أي 
درجة يمكن أن يؤثر الفكر الشرقي في مساره. وتحدث لهذا الفكر انكسارات 
خلال مروره. عبر عدسات المقولات الفلسفية الفربية. إن النقطة الأولى التي 
یتعین بيانها أن مثل هذا التساؤل المنهجي أصبح هو ذاته القسمة المميزة لهذه 
المرحلة الجديدة. كذلك فإن الانعكاسية الهرمنيوطيقية على الذات للقسط الأكبر 
من العمل المقارن الحديث بين الشرق والغرب بشأن قضايا مثل التأويل فيما بين 
الشقافات. والتشوه الأيديولوجيء» اندرج صراحة ضمن العوامل موضوع الجدل 
الذي يمثل محور الفلسفة المعاصرة. وخير مثال نذكره هنا «مؤتمر الفلاسفة 
الست من الشرق والفرب» المنعقد في هونولولو عام ۱۹۸۹ حول موضوع «الثقافة 
والحداثة». وقضى الونمر وقتا طويلا بحثا عن جميعة كبرى أساسية. لکن بدلا 
من هذا. وحسبما فال إليوت ديوتش راعي المؤتمر. احتفى المؤتمر بالاختلاف 
وبالآخرية مع إدراك حاد لأخطار الإمبريالية الثقافية. وكان من بين القضايا 
الرئيسية التي تناولها المؤتمر قضية التواصل المتبادل بين الثقافات. والقضايا 
ذات الصلة مثل العقلانية والنسبوية واللاقياسية. وأصبحت هذه القضايا هي 
محور اهتمام الحوارات الثقافية المعاصرة. وبدا واضحاء كما تأكد في هونولولو 
أن مسألة تواصل الأفكار بين الشرق - الفرب وثيقة الصلة بشكل مباشر. وأوضح 
المؤتمر أنها وثيقة الصلة على قدم المساواة بقضية الحداثة التي ناقشها المؤتمر. 
ذلك لأن الاهتمام الفلسفي الجاد - مقابل الاهتمام التاريخي - بالفکر الشرقي 
يفيد آیضا في مواجهة إحدى الدعاوی الأساسية للفلسفة الفريية. وأعني بها 
مفاهيم التویر الغربي عن العقلانية والتقدم, Gig‏ صوابها كلي عالي النطاق. 
وكان هذا التحديء كما أكدناء واردا ضمنا في ثنايا الاستشراق منذ بداياته 


التنویر الآتي من الشرق 


الأولى. وعلى الرغم من أن أبحاثا كثيرة ظلت متشبثة في عناد بالتراث الفلسفي 
الفريي, إلا أن المؤتمر أكد أن الدراسات الجامعة بين الشرق والغرب لم يعد 
الباحثون يعتبرونها زاوية متخصصة وغربية إلى درجة ما عند حافة الفضاء 
الفلسفيء بل مهمة ترتبط ارتباطا وثيقا بالفلسفة على جميع المستويات. 

وبدا واضحا أن الشهية ضعيفة سواء في هذا المؤتمر أو في غالبية 
الدراسات المعاصرة في هذا الجال, من أجل تجديد البحث عن فلسفة كوكبية 
أو دائمة. ومع هذا يمكن القول بمعنى ما أن المثل العليا الداعية للتوفيق بين 
المذاهب المختلفة التي نادى بها ليبنتس ودعا إليها سلفه من مفكري النهضة 
عادت معنا ثانية. ولكن بعد أن أضفى عليها التاريخ بعض التحولات وصقلها 
الحوار الفلسفي. وإذا كان البحث عن جميعة كبرى أساسية للشرق والغرب 
معاء أي عن فلسفة عالمية جامعة لعناصر الفكر العالمي (كوزموبوليتانية) 
أصبحت يقينا من آثار الماضيء إلا أن الكثير من الحدود الثقافية والمفاهيمية 
التي بدت یوما محظورة تماما أصبحنا ننظر إليها باعتبارها Milu‏ وليست 
حواجز. تيسر الاتصال. وساد الرأي أن الإقرار بالاختلاف والتعددية شرط 
جوهري مسبق لتکوین مجتمع فلسفي كوكبي. نعم قد يخيل إلينا أن تحقق 
هذا المثل الأعلی. بیننا ding‏ طريق طویل. غير أن الاستشراق قدم إسهامات 
جادة بالنسبة إلى قضايا تتعلق بنطاق وحدود الفلسفة الأوروبية. وساعد 
بذلك على تهيئة الإمكانات للتراث الفلسفي الغربي لكي يتحرك متجاوزا 
حدوده التقليدية OO)‏ 


Á 
«علینا أن نعيش في خضم‎ 
التوترات التي خلقتها‎ 
وتولدت عن‎ dose 
التغيير. وأن نستثمر هذه‎ 

التوترات بشكل إبداعي» 
تیتیان سمارت 


الحوار الديني 


التحد ی ad)‏ ی بمئلہ الاستشراق 

إذا كان الشرق غنيمة لم تتجاوز حواشي 
فلسفة القرن العشرین. فان تأثيره نفد وتغلفل 
إلى آعماق أبعد کثیرا في مجالي الدین وعلم 
الالهیات. نعود لنکرر ثانية دور البوذية بشأن 
آزمة الایمان في العصر الفيكتوري, الذي تعزز 
کثیرا في عصرنا نحن وأثر في الفرب» بحیث 
قال عنه alle‏ الالهیات جيوفري باریندر انه «من 
أهم أحداث العصر الحدیث» بحيث لا يقل عن 
وصفه بأنه «إصلاح» آخر (۱۹۱۶: ۰۱۲ (YY‏ 
وطبيعي أن نوع القضايا الفكرية والقوى 
الاجتماعية التي كانت تثير قلق علماء الإلهيات 
والمترددين على الكنائس خلال العصر الفيكتوري 
لم تكف عن الاتساع والانتشار خلال القرن 
العشرين. وشارك الشرق أكثر فأكثر في النزاع 
الدائر في صورة قوة تمثل في آن واحد مصدر 
خطر وأداة خلاص. إنهما معا عامل إثارة ليس 
موضع ترحيب في نظر جدل مثير للمواجع 
ومصدر أمل للتجديد ونموذج لتطويرات 


التنویر ul‏ من الشرق 


الستقبل. ویقول في هذا الشآن الجيزويتي ality‏ جونستون «نحن OF‏ على 
وشك الدخول إلى حقبة دينية جديدة. حقبة سیکون أهم حدث فيها اللقاء 
بين السيحية ودیانات الشرق الکبری (۱۹۸۱: ۷۰). وسنبحث في هذا الفصل 
ذلك «اللقاء» التاريخي, وندرس دور الفکر الشرقي في الحوارات الدينية في 
زمننا العاصر. وسنرسم الخطوط العامة للتطور التاريخي لحوار مشهود بدأ 
يجري بين تراثات دينية كانت لا تزال غريبة. بل ومتحاربة. 

ولكي نبداً فنحن في حاجة إلى أن نتعرف على النطاق الثقافي العام 
لهذه الظاهرة. وآن نرى إلى أي مدى تغلغل وعي الغرب الديني بفضل 
الشرق إلى ما وراء حدود الجدل الفكري واللاهوتي. ويفيدنا في هذا عقد 
مقارنة موجزة مع الفترة السابقة. وسبق أن أشرنا إلى أن نشر كتاب «نور 
آسيا» تأليف آرنولد. وكذا تأسيس الجمعية الثیوصوفیةء إضافة إلى alge‏ 
آخری. أسهمت جمیعا في تولد اهتمام بالأديان الشرقية. وهو اهتمام 
تجاوز كثيرا نطاق الدراسة الأكاديمية للشرق والدراسات اللاهوتية. لکن 
آعدادا قليلة هي التي حاولت JUS‏ القرن التاسع عشر أن تعلن صراحة 
عن تبنیها أو تعترف بایمانها بعقيدة شرقية. ولکن الأمر على العکس في 
القرن العشرین. إذ مارست الأدیان الشرقية نقوذا کبیرا متزایدا باطراد 
على أعداد متزايدة من الناس في الغرب. والتمس كثيرون سبیلا اما 
لاستکمال أو لابدال العقیدتین السيحية واليهودية بعد أن ذوی وهجهما. 
وبدا للکثیرین أن الغرب يعاني آزمة روحية آعمق وأكثر تفلغلا وانتشارا من 
أزمة الایمان التي اقترنت بالحقبة الفيکتورية. ونعرف أن فقدان العقيدة 
السيحية خلال هذه الأزمة کثیرا ما آقضی إلى حالة من الفراغ الروحي. 
ليس إلى الالحاد أو اللاادرية [أي عدم انکار الله مع فقدان الدلیل على 
وجوده ‏ المترجم]. وهنا صادفت ديانات الشرق إضافة إلى الحركات 
الروحية الأخرى ترحيبا وهوى كبيرا. لقد وهنت أسباب اليقين القديمة 
وظهرت بدائل جديدة مقترنة بالعلم والرفاه المادي. وأثبت كل هذا أنه لا 
يشفي غليلا. ومن ثم لا غرابة. وليس مفاجئًا في مثل هذه الظروف. أن 
يبحث كثيرون في طريق الشرق عن سبيل لتجديد وتعميق الحياة الروحية. 
ورأى سي. جي يونغ في هذا جزءا من مرض عصري أوسع نطاقا تجلى 
في الاهتمام المتزايد بالجوانب النفسية للحياة القابلة للجوانب المادية. 


الحوار الدینی 


وأشار هنا إلى التخییلات التي تفرزها الحياة النفسية وتسقطها على 
الانسان الحدیث (۱۹۲۱: ۵۱). لم يكن الأمر مجرد بدعة عابرة بل OLS‏ 
تعبیرا عن dale‏ عميقة «انبثقت من دون شك من الطاقة النفسية التي لم 
يعد بالامکان استتمارها في آشکال عتيقة من الدین» (الرجم نفسه: (YTA‏ 
Lily‏ كان رأينا في التشخیص الذي قدمه یونغ تظل الحقيقة كما هي المتمثلة 
في أن فترة ما بين الحریین. وهي الفترة التي صاغ فیها آراءء هذه. شهدت 
الدیانات الشرقية وقد بدأت تمارس تأثيرها في الحياة الشخصية لأفراد 
کثیرین في آوروبا وآمریکا . ويحدثنا alle‏ الالهیات هارفي کوکس عن «موجة 
الاهتمام التي سادت بين الأمريكيين بالروحانیات الشرقية التي اتسع نطاقها 
وتضاعفت شدتها على نحو غير مسبوق في تاريخ الدین في آمریکا. وتبدو هذه 
الموجة أوسع نطافا وأعمق من أي موجات سبقتها (۱۹۷۷: .)٩‏ الجدير ذكره أن 
هذا الحس بأزمة روحية. وكذا البحث عن بدائل عن المسيحية بلغ درجة من 
التصاعد التدريجي JUS‏ ستينيات وسبعينيات القرن العشرین: وهذه هي 
الفترة التي شهدت انفجارا مثيرا للاهتمام بالأديان الشرقية. ويحدشا جاكوب 
نيدهام عن رأيه في هذه الظاهرة التي يصفها «بالانفجار الروحي». ويقول 
«الناس منصرفون تماما عن كل أشكال اليهودية والمسيحية وشراكهما ليس لأنهم 
كفوا عن البحث عن إجابات ترانسندنتالية عن المسائل الأساسية المتعلقة بالحياة 
الانسانية, بل لأن هذا البحث تكثف واشتد على نحو فاق كل التقديرات» 
(۱۹۷۲: المقدمة). ونلحظ هنا أن الحركات المستمدة من الهندوسية مثل 
«الجمعية الدولية لوعي کریشنا» اجتذبت الكثير من الشباب بين صفوفها . كذلك 
نجد أن معلمين روحيين هنديين مثل ماهاريشي وباغوان راجنيش استمالا 
أعدادا غفيرة من الأتباع المخلصين. وأصبح التأمل الترنسندنتالي ممارسة 
تجري على نطاق واسع. كما أن كتب مؤلفين من أمثال دي تي سوزوكي وآلان 
واتس أخذت تزود الكثيرين بالدعم الروحي الذي يتوقون إليه. ولكن حدة هذه 
الظاهرة الاستشراقية وهنت خلال السنوات التالية إلى حد ما مع انحسار 
حركة الثقافة المضادة الشعبية. بيد أن نطاقها ومداها ما فتی يتسع مع تأسيس 
كثير من المراكز الجديدة المخصصة للتأمل والاعتزال للصلاة. واقترن هذا 
بالتزايد الكبير والمطرد لأعداد الكتب التي تتحدث عن روحانية الشرق وتتلقفها 


سوق لا تشبع. 


التنویر الآتي من الشرق 


وألفت الکنائس المسيحية نفسها في مواجهة. لیس فقط صعود النزعة 
العلمانية وتحدیات العقلانية العلمية والارکسية. بل آیضا الحضور 
التعاظم بين صفوقها بأنماط بديلة من العقائد الدينية والتعبیر عنها وما 
بدت عليه من جاذبية تستهوي النفوس. وحدت هذا نتيجة لهمجرات غير 
مسبوقة لأعداد كبيرة من الناس في الفترة الأخيرة والتفاعل بين الثقافات 
عبر وسائل الإعلام على النطاق الكوكبي. ويصف هذا الموقف عالم 
الإلهيات بول تيليتش بأنه «اللقاء الدرامي بین ديانات العالم» (۳٦۱۲۰۱۹)ء‏ 
ونلحظ أن المتطلبات التي فرضتها المنافسة من جانب أديان بديلة وافدة 
من الشرق كمّلها وقواها انحسار السلطة الاستعمارية للغرب وتعاظم 
الوعي الوطني والتقافي على الصعيد العالي. وأرغم هذا المسيحية في 
بنيتها الغريية على الاعتراف بوجود كثرة أو تعددية من الایمان. وهذه 
حقيقة ترتبت عليها نتائج لاهوتية مهولة. وطبيعي أن هذه التعددية وما 
تعنيه ضمنا من تشوشات ثقافية ستمثل تحديا خطيرا لأي ثقافة أو دين 
بيد أنها قاسية بخاصة على المسيحية نتيجة إحساسها بالتفرد منذ زمن 
طویل. والذي افترن بعقیدتها عن تفوقها هي تقافیا. ويعبر عن هذا 
باريندر بقوله: «التحدي شديد الضراوة بالنسبة إلى الأديان السامية أو 
الغربية. إذ ألفت هذه الأديان أن تظن بنفسها أنها الأسمى مرتبة من حيث 
الدین والثقافة. وأنها تمتلك أعظم الحقائق وأقدم وأفضل فلسفة 
:۱۹١۲(‏ ۲۲۱). ويقول عالم الإلهيات دافيد تراسي في هذا الصدد أيضا 
«نحن في الحقيقة نقترب من اليوم الذي سيستحيل Like‏ فيه وضع علم 
إلهيات مسيحي منهجي إلا من خلال التداول الجاد مع المناهج العظمى 
الأخرى )+144 المقدمة) ('). 


الدراسات المقارنة والنظر د الکو ضية 

تباينت استجابة المسيحية إزاء هذا التحدي, فقد رأى البعض في تصاعد 
الاهتمام بالشرق تهديدا خطراء ورحب آخرون به ورأوا فيه فرصة لتقييم 
الذات والتجديد . وسعى بعض علماء الإلهيات من آمثال البروتستانتي JAS‏ 
باث في مواجهتهم لخطر تصاعد التعددية والليبرالية اللاهوتية إلى تعزيز 
المذاهب التقليدية وأن يعيدوا ويكرروا المعتقدات التي وضعت موضع التبجيل 


الحوار الديني 


منذ قدیم الزمان. والتي تؤکد الطبيعة التفردة للوحي السيحي والرسالة 
التاريخية الفريدة لیسوع السیح. وکرر هذا الوقف آخیرا LLJ‏ الراحل جون - 
بول الثاني. وسعی آخرون إلى الدخول في حوار والعمل بدرجات مختلفة من 
أجل الوصول إلى نوع من التلاوم مع الأديان الشرقية. ونری عند أحد 
الطرفین من يسمح بتبادل الأفكار لخير الجوار الحسن, بينما عند الطرف 
الآخر من يرى فتح الباب لإمكان خلق نوع من التوفيق الذهبي. مثال ذلك أن 
هارفي كوكس يرى البوذية تحديا خطرا يتهدد العقيدة المسيحية بخاصة. 
وبينما يعترف بالحاجة إلى الحوار والفهم المتبادل فإنه يرى الموجة الجديدة 
من الحماس للشرق خطرا حقيقيا على المسيحية. ولكن بول تيليتش على 
خلاف زميله عالم الأديان كارل باث. اتجه إلى التزام موقف أكثر ملاءمة, 
مؤكدا أن اللقاء الحديث مع الشرق ليس جدیدا من نواح كثيرة. bail‏ يمثل 
جزءا من تراث عريق لإعادة التقييم المذهبي من خلال الحوار مع العقائد 
الأخرى. ومن ثم يراه جزءا من «إيقاع النقد والنقد المضاد والنقد الذاتي على 
مدى تاريخ المسيحية» (۱۹۱۲: (AA‏ كذلك الحال بالنسبة إلى فيلسوف 
الأديان نينيان سمارت إذ نراه داعية قویّا للحوار. إنه يحدثنا عن ميلاد ثقافة 
عالية. وعالم كوكبي يحمل إمكان تهيئة فرص لا مثيل لها من أجل التحدي 
وكذا التخصيب المتبادل. ويتعين حتما في هذا المضمار أن تفسح الولاءات 
الدينية التقليدية مجالا لما يسميه «التعددية المتفاعلة» وليس للمزج الكوكبي 
بين الهويات. إنه واحد من بين ste‏ متنام من المفكرين المسيحيين الذین أفلعوا 
عن النظر إلى الفزو الشرفي باعتباره خطرا ينذر بالشؤم. بل يراه فرصة 
لتجديد حيوية التراث المسيحي. ذلك لأن «علينا أن نعيش في خضم التوترات 
التي خلقتها التعددية وتولدت عن التغییر. وأن نستثمر هذه التوترات بشكل 
إبداعي» (۱۹۸۱: YAO‏ و۲۹۶). 

ويمثل تنامي دراسات الدین القارن واحدا من آولی تجلیات هذه النظرة 
التعددية. وکذا الشکلات التي آثارتها . ویمکن أن نتتبع تاریخها من وجهة نظر 
الدیانات الشرقية لترجع بنا إلى الفترة الرومانسية, لکننا نجد موقفا آکثر 
واقعية متمثلا في أعمال فريدريك ماکس موللر. إن محاضراته في المؤسسة 
الملكية عام ۱۸۷۰ التي نشرها بعد ذلك تحت عنوان «مدخل إلى علم الأديان» 
وكذا «محاضرات هيبرت» المشهورة عنه وتحمل عنوان «عن أصل نشأة ونمو 
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الدین كما توضحه دیانات الهند (وهنه الأخيرة آلقاها في «وستمنستر آبي» 
لجمهور ضم ۱۰۰۰ نسمة). كانت من بين آولی الحاولات النهجية لتأسیس 
مبرر عقلاني ومنهج بحث لدراسة الدین القارن. وکان. شأن كثيرين من 
مفكري هذه الفترة. متأثرا بمناخ الوضعية والتطورية. ورأى في هذا البحث 
الدراسي الجدید ما یبرر تسمیته «علم الأدیان» الرتکز على «القارنة غير 
النحازة والعلمية حقاء لأهم آدیان البشرية» (YV: MAT)‏ ویری كذلك أنه 
مبحث انبثق بشکل طبيعي عن الجال الراسخ لعلم اللفة القارن. لذلك رأى 
موضوع الدراسة موضوعا محایدا من الزاوية العقائدية GY‏ «العلم لا يريد 
متحزیین» (الرجم نفسه: (VA‏ بيد أنه في الوقت نفسه كان شدید الحساسية 
إزاء حقيقة أن دفاعه عن هذا البحث العلمي الجدید سوف يثير ضفائن 
مسیحیین کثیرین ليس فقط من لا برغبون تطبیق مناهج البحث العلمي على 
عقيدة agile)‏ بل أيضا من یرون في هذا البحث تهدیدا خفيا للمکانة 
الفريدة لدينهم. وان لدیهم کل الأسباب التي تبرر قلقهم. ونعرف أن ماکس 
موللر نفسه ظل مسیحیا صحیح الایمان. لکنه على مدار محاضراته آعرب 
عن آراء تتحدث عن شمولية الفريزة الدينية وعن الوحي. وأثار هذا ضمنا 
الشك في مبادی أساسية معينة لفقه الالهیات السيحي. إذ زعم على سبیل 
JEM‏ أن «ثمة ملكة خاصة للایمان لدی الانسان مستقلة عن جمیع الدیانات 
التاريخية»» وأن «كلمة الرب تتجلی في قلب الانسان» (الرجع نفسه: ۰۱۳ .)٠١‏ 

وواصل مجال دراسة الدین القارن النمو والانتشار في آواخر القرن 
التاسع عشر ومطلع القرن العشرین. وظهرت في LOU‏ مؤلفات لعدید من 
الباحتین من مثل بول دیوسین ورودلف آوتو. وأسهمت هذه الدراسات في خلق 
اهتمام علمي واسع النطاق معنيًا بهذا الجال. كذلك بدأ في الهند تراث 
متمیز للدراسات القارنة عام ۱۸۹۹ استهله نشر کتاب «دراسات مقارنة بین 
الفيشنوية O‏ والسيحية» تألیف براغندرانات سیل. وفي عام ۱۹۰۶ عيّن 
الستشرق العظیم من مواطني ویلز تي. دبلیو ریس دافیدس آستاذا للأديان 
)+( الفيشنوية Vaishnavism‏ :عقيدة عبادة الرب فیشنو. الرب الأعظم. وکذا تجسداته خاصة راما 
وکریشنا . والفيشنوية أحد الاشکال الرئيسية للهندوسية الحديثة هي والشيفية. عبادة الرب شیفا 
القادر العلیم الکین العلم. والشاكتية ۰5۳۵111570 عبادة الربة العظمی شاكتي التي تقود المؤمن إلى 
انتعرر الروحي وتطهیر العقل والجسم. وهذه هي الصور الأكثر انتشارا التي تنشد التحرر أو 
الخلاص من دورة الموت والیلاد ومن تم من ابتلاء الحياة الدنیا لكي تنعم بالوجود الابدي الروحي مع 
الاله[ الترجم]. 
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القارنة بجامعة مانشستر. وأدمج الیحث بعد ذلك في العدید من المؤسسات 
الأكاديمية وفي القررات الدراسية في کل أنحاء العالم. ورأى أكثر السیحیین 
آصولية أن الهدف الذي غالبا ما یمبرون dic‏ بدرجة أو بأخرى من الصراحة 
هو تحقیق الانتصار النهائي للمسيحية. هذا بینما شارك أكثر السیحیین 
التزاما بالتفکیر الليبرالي في مثل هذه الدراسات متطلعین نحو تحقیق 
تقارب. بل الجمع بين الأديان العالية. وقدم في مطلع القرن عالم الالهیات 
الأمريكي إيه. جي. آدموندس دراسة مقارنة بين البوذية والسيحية. وأعرب 
في دراسته هذه عن الأمل في أن تؤدي دراسة کهنه أخيرا إلى جعل کل من 
العقيدتين الدينيتين تحترم الأخری. وأن يعجل هذا باليوم الذي تصبح فيه 
البشرية GLS‏ واحدا OO )٩:۱۹۰۸(‏ 

الجدير ذكره أن الكثير من القضايا والمشكلات المحورية التي وجدت 
طريقها للبحث والكتابة في هذا المضمار نجدها في مرحلتها الجنينية في 
أعمال ماكس موللر الرائدة. وأعود لأقول إن واحدة من آبرز هذه الموضوعات 
هي موضوع النزعة العالمية الكلية. وسبق أن تناولنا هذه الفكرة بالفحص 
والدراسة في الفصل السابق. ورأينا أنها تعني البحث عن نظرة كوكبية أصيلة 
يمكن تكوينها من خلال نوع من الجميعة التي توالف بين التراثات الفكرية 
الشرقية والفربية. وتنبني هذه النظرة على أساس الإيمان أن «الحكمة 
البشرية في أعمق مستوياتها تشتمل على وحدة في الرؤية جامعة لكل 
الإنسانية» (وارد ۱۹۵۷: (VV‏ وثمة بحث مواز لهذا فى مجال العقيدة الدينية 
يحمل كما هو واضح آوجه تشابه مع الهدف TERT‏ ندهش إذ نجد أنه 
یتداخل بدرجة ما معه تاريخيًا ومفاهیمیا. بيد أنه يمثل بوضوح التشوف إلى 
توحید البشرية في وقت ما حين یتواصل. من ناحية, التوتر والنزاع بين 
الشعوب. ولکن من ناحية آخری تتقارب شعوب الأرض بعضها مع بعض وتکون 
آکثر توافقا من نواح كثيرة. وان ما يضفي على هذا البحث آهمية ملحة بوجه 
خاص في آوساط فقه الالهیات هو أنه في الوقت الذي یکون فيه الدین 
السيحي معنيًا بالحقائق الطلقة. یوجد في الوقت نفسه تنوع واضح للاراء 
الدينية حتی داخل السيحية ذاتها . وان «فضيحة التعددية» هذه كما یسمیها 
دبلیو .اي هوکنغ یمکن أن تکون مقبولة في الفلسفة حیث الحقيقة الطلقة هي 
داتها مسألة فلسفية. لکن مثل هذا التنوع في حالة الدین یمتل معضلة شديدة 
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الحدة: إذ حين تکون هناك دعاوی كثيرة شديدة التباین تزعم آنها صاحبة 
الحقيقة الطلقة. فان هذا يجعل من الحتمل أن لا آحد على صواب. وأثارت 
هذه القضية انزعاج المسيحية منذ أن أسفرت حركة الاصلاح الديني عن 
تشرذم وحدة كنيسة العصر الوسيط. غير أن غزو الديانات الشرقية خلال 
السنوات الأخيرة أضفى على المشكلة عمقا وإلحاحا. 

وظهر عدد من المفكرين الفربیین من خارج نطاق فقه الإلهيات الرسمي 
وعرضوا موضوع النظرة الكلية العالمية. ويعتبر ألدوس هكسلي (۱۹۱۲:۱۸۹۶) 
واحدا من آشهر هؤلاء والذي, كما آسلفنا. تحرر من وهم المسيحية وصدف 
عن مادية الحضارة الفريية. وتحول إلى دراسة البوذية وفلسفة فیدانتا وکذا 
إلى دراسة التراثات الصوفية العالية. وعاش Lie}‏ طویلا عاکفا على الأديان 
الشرقية. وقرأ منذ فترة باکرة من عمره قراءات مستفيضة عن التون الدينية 
العالية ثم اطلع بعد ذلك على كتابات الستشرقین من أمثال كونزي. وسوزوكي 
وهینریتش زیمر. وبعد أن استقر به القام في الولایات التحدة عام ۱۹۳۷ 
آصبح ملازما لمركز الفیدانتا في کالیفورنیا حیث آشرف هو وکریستوفر 
إشيروود وجیرالد هيرد على تحرير مجلة «فیدانتا والفرب» Lily)‏ أن نعتبر 
أكثر ما کتبه هكسلي دلیلا شاهدا على عقيدته وایمانه أن الکثیر من الحلول 
الناجعة لأمراض العصر التي أصابت الفرب كامنة في الفکر الديني للهند . 
ويعني بهذا الأمر نزوع الغرب إلى العدوان. والغلو في العقلانية. والتشوش 
الأخلاقي. كذلك فان اطلاعه الواسع على الصوفية قاده إلى الاعتقاد أنه 
تحت سطح التباین الظاهر بين آدیان العالم یکمن لب الحقيقة. وأن هذا اللب 
یمکن تحدیده على قرب وجه في فلسفة فیدانتا الهندية. وجمع في کتابه 
الشهیر «القلسفة الدائمة» النشور عام ۱۹١‏ آقوال كثير من الصوفیین 
والفلاسفة على مدی العصور. وانتقی من مجموعة من التراثات التباينة ما 
یوضح إيمانه بالوحدة الطلقة والنهائية بين الانسان والحقيقة الالهية. وسعی 
من هذا النطلق إلى البرهنة على التوافق الأساسي والوحدة الجوهرية بين 
جمیع الدیانات العظمی في العالم. 

وغني عن البیان أن البحث عن ما یسمی الحکمة الكونية الدائمة التي 
تتعالی على الخصوصیات الجزئية للمعتقدات والطوائف غالبا ما يقترن 
بما یسمی التراثات «السرية» الضنون بها على غير آهلها . ویستخدم هذا 
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الصطلح ale‏ للتعبیر عن آنماط من العارف والمارسات الروحية السرية 
التي تمثل ساسا للأصوليات الدينية المؤسسية. ویری الناس عادة أن 
مصادر مثل هذه التراثات «السرية» تعود بنا إلى العالم القدیم. وغالبا ما 
یکون ذلك إلى الشرق. وآثبتت هذه الخصوصیات السرية في آواخر القرن 
التاسع عشر ومطلع القرن العشرین آنها قوة جذب كبيرة وموثرة إذ جذبت 
كثيرين من الباحثين عن بدیل يحل محل الأصولیات السائدة خاصة 
السيحية والعقلانية العلمية. وتأخذ في of‏ واحد شکل اهتمام متجدد 
بالسحر والعرافة وکذا بالتراث الصوفي للشرق. وجدیر بنا أن نذکر اسم 
اثنين متمیزین من مفكري القرن العشرین وان بات ذکرهما مغفلا إلى حد 
ما الآن. واقترن اسماهما على نحو وثیق بدراسة التعالیم السرية. هذان 
هما رينيه غوینون (۱۸۸۲ - 1401( وفریتجوف سکیون (۱۹۰۷ - ۱۹۹۸). 
اطلع کلاهما بشکل واف ومستفیض على الدیانات الشرقية ودعوا إلى 
نظرة دينية كوكبية تنبني بشکل آساسي على التعالیم التقليدية للهندوسية 
والبوذية. وتمیز غوینون بنقده الحاد للعدید من ely Wl‏ والتصورات العاصرة 
السائدة عن الشرق. ورفض «قصر النظر» الفكري للاستشراق الأكاديمي 
الذي يرى الشرق فضولا ذابلاء إذ يراه هو على العکس مکونا جوهریا من 
مکونات التاریخ الفكري والثقافي للغرب. ويراه ثانیا قوة روحية دائمة 
الحيوية. ورفض آیضا التفسیرات الوضعية التي یلقیها علماء من أمثال 
ماکس موللر. وانتقد بضراوة «الفیدانتا التفرية» التي قدمها هكسلي 
وآخرون وشاعت في الغرب. وانتقد كذلك «التشویهات» و«التخییلات 
التافهة» لدعاة الحكمة الاشراقية «الثيوصوفية» (غوینون ۱۹۶۵: (YAV‏ 
ally‏ في الدعوة. بدلا من ذلك. إلى العودة إلى التعالیم الأصلية النقية 
للفیدانتا . وفال إن هذه التعالیم لا سبیل إلى نحصیلها الا عن طریق «تمثل 
واستیعاب الأنماط الجوهرية للفکر الشرقي» وذلك عن طریق Bale!‏ 
اکتشاف هذه البادی القديمة التي تمثلها الآن على أوضح وجه الهندوسية 
على الرغم من أنها كانت يوما ما ملكية مشتركة للإنسانية (انظر غوينون 
(TYY - 55106‏ ويعتبر سكيون من أتباع غوینون» وهو «أصولي» مثله 
في نظرته. ويدفع في كتابه «الوحدة المتعالية للأديان» Ob‏ جميع الأديان. 
من حيث مستوى تعاليمها السرية. متطابقة. وتقرر جميع العقائد عند هذا 
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الستوی أن AS LEM‏ الباشرة في الحقيقة الالهية القدسية أمر ممکن. 
ونلحظ أن الهدف الأهم عنده على الاطلاق. شأنه شآن غویتون: هو 
محاربة ما اعتبره علمانية واهنة ومادية العالم الحدیث. واستعادة 
الروحانية الدائمة التي فقدها الغرب. ولکن احتفظ بها. حسب رأيه. 
التراث الصوفي الهندي. وثمة شخصية آخری آوسع نفوذا واقترن اسمها 
بالنزعة السرية وهو رودولف شتاینر. وکان شتاینر یوما ما عضوا في 
الجمعية الثيوصوفية:؛ ولکنه انفصل عنها عام ۱۹۱۲ لیشکل حرکته 
الخاصة التي سماها الجمعية الأنثروبوصوفية (*) وتمیز شتاینر بأنه 
نسان يتمتع بتعاطفات فلسفية واسعة GU!‏ ومن ثم د لخلق 
ہی aad‏ بين الروحانية البوذية والروحانية المسيحية مؤكدا أنه: 
ا دوه بكس Mead‏ و و زان فده 
الدراسة قيمتها هي أسمى القيم. ذلك لأن شعوب الغرب فقدت الحس بما هو 
سري. بينما حافظت عليه شعوب الشرق. إنه من خلال هذه النزعة السرية 
الخاصة وحدها يمكن أن يزدهر التناغم بين العلم والدين (E)‏ 


الصوفية والنزعة الكونية 

إن كلا من النزعة الكونية والنزعة السرية المضنون بها على غير أهلها 
غالبا ما ارتبطا بدورهما بالصوفية التي أثبتت أنها فكرة جذابة لدى المفكرين 
الغربیین الذين بحثوا عن رابطة كونية تشكل أساسا وراء الاختلافات الظاهرة 
على السطح بين أديان الشرق والغرب. مثال ذلك أن الفيلسوف دبليو. في 
ستاس دفع بأن الصوفية تمثل القلب المركزي لجميع LIT‏ ومن ثم فهي 
التي تربط بوثاق قوي المسيحية بأديان الشرق. وقدم وليام جيمس تحليلا 
(*) الأنثروبوصوفية Anthroposophy‏ : فلسفة روحیة أهم من طورها رودولف شتاينر VATI)‏ ۱۹۲۵) 
في نهاية القرن التاسع عشر ومطلع العشرين. وهذه الفلسفة موجهة إلى الإنسان وتعبر عن المسائل 
الروحية العميقة والآساسية للانسانية. أي عن حاجة الانسان الفنية العميقة. والحاجة إلى الارتباط 
بالعالم يمعزل عن الاتجاه العلمي للعقل. وكذا الحاجة إلى خلق علاقة بالعالم في حرية تامة 
وتأسيسا على أحكام وقرارات فردية تماما. ومن ثم فهي فلسفة Aaji‏ أزمة حرية. وأزمة تناقض بين 
تراث موروث وجديد يحمل صفة العلم والمادية . لذلك یری آصحابها أن aiuda‏ الحرية هي لب 
الأنثروبوصوفية. ويمكن عندهم تسميتها العلم الروحي الذي يسعى لیس فقط إلى بناء بحث علمي 
طبیعي, بل وأيضا بحث علمي روحي تأسيسا على التراث المثالي الفربي منذ أرسطو وأفلاطون وتوما 


الإكويني. وترى أنها بهذا تعمل على تجسير الهوة التي حدثت منذ العصر الوسيط بين العلوم والفنون 
والمجاهدات الدينية للانسان [المترجم]. 
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مشهورا للخبرة الدينية خلص die‏ إلى أننا نجد في الهندوسية والأفلاطونية 
الجديدة وفي الصوفية وفي الصوفية السيحية وفي الويتمانية (*) النفمة 
ذاتها متكررة بحيث تتضمن الأقوال الصوفية إجماعا خالدا ٠:15 ٢‏ )£( 

وعرض عديد من كبار المفكرين بعد ذلك هذه القضية بصورة أو بأخرى. وأول 
وأشهر هؤلاء عالم الإلهيات الألماني البروتستانتي ومؤرخ الأديان المقارنة رودولف 
آوتو (4V = VATA)‏ الذي ظل على مدى الحياة شديد الاهتمام بالهندوسية 
والبونية كما درس اللفة السنسکريتية وزار الهتد مرتین زیارتین طویلتین. واصدر 
LES‏ بعنوان «فكرة المقدس». وحقق رواجا كبيرا حتى أنه طفى على دراسه له عن 
التراث الديني الهندي. وأكد في دراسته هذه أن الحس بما هو روحي خارق مقدس 
يمثل الأساس الكونى للعقيدة الدينية. ولكنه أسهب أيضا فى الكتابة عن الدين 
المقارن ونافش الرو حانية الهندوسية منافشة عميقة. وقدم أوتو عرضا وافيا لقضية 
الطور الكوني للخبرة الصوفية التي تتعالى على الحدود التقافیة. وذلك في كتابه 
«الصوفية في الشرق والغرب» )۱۹۲٦(‏ . وعرض في هذا الكتاب مقارنة تفصيلية 
بين اثنين من الصوفيين. سانكارا الهندوسي وإيكهارت المسيحي. وإذ قبل الرأي 
Sianal‏ ے تتضمن في الحقيقة توا ید قوية تعمل نشطة في الروح الإنساني 
التي هي في داتها لا تتأث ثر تماما بفوارق ¿Hl‏ واختلافات الوضع الجغرافي أو 
العنصري» . وخلص إلى نتيجة dele‏ مفادها أن ثمة صلة ضاربة بجذور عميقة عميقة 
وموجودة Lists‏ بين آرواح الشرق والغرب (۱۹۵۷: المقد مة) ) ۴ 

وثمة مفکران آخران Glogs‏ وان LIS‏ متباینین في نواح کثيرة. وجدا في 
الصوفية جانبا مهما ذا دلالة للمقارنة بين الروحانية الشرقیة والفريية. 
هذان الفکران هما مارتن بوبر VAVA)‏ - ۱۹۱۹) وبپپر ییار دو کاردا 
(*) الویتمانية :Whitmanism‏ نسبة إلى pele‏ أمريكي هو والتر ویتمان (۱۸۱۹ -۱۸۹۲)ء هرت ته الكنيسة 
بسبب آرائه وآفکارہ عن الشکلات الجنسیه عند غير التزوح وعن الا جھاض والدعارة والعیودیه: 
إنساني النزعة. يعتبر رائد ایر الحر في الأدب الأمريكي .دعا إلى 1 ن الدين شخصي. ٠‏ ومجد في 
الوقت نضسه العلم والادیه. u.‏ ضمن الحركة الترنسندنتالية . تشكلت حوله حلمة من المٹقفین نمیزت 
بالتحرر وعدم الالتزام بالتقالید . من آهم آعماله «ديوان آوراق العشب». الذي ثارت بسببه تاثرة الکثیرین. 
وأثار الكنيسة ضده. الوضوع الرئيسي في هذا الدیوان التوحد الرمزي للانبعاث الروحي في الطبيعة 
للنفس التي لا نموت . ویقول عن نفسه: 

Giv‏ شاعر الجسد وشاعر الروح معا» 

أعجب به جدا cal‏ فالدو آمیرسون رائد الحركة الترنسندنتالية. ویری البعض أن الويتمانية هي 
الأميرسونية. وإجمالا تمثل الحركة تأثير الصين على الشعراء المحدثين الأمريكيين [المترجم]. 
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(۱۸۸۱ - ۱۹7۵). وکان g‏ صدیقا للشاعر والصوفي الهندي رابندرانات 
طاغور. وهو من Sol‏ الدعاة لفکرة الحوار بین آدیان الشرق والفرب خاصة 
فیمایتعلق بالدراسة القارنة للصوفية. ویمثل اهتمامه بالشرق في 
الأ ساي شان اتکفیزین هذا مج ساسریہ Tiss‏ تصوره هو لام 
الأزمة الروحية التي یعانیها العصر. ونلحظ أن مدی مساهمة الفکر 
الشرقي في تکوین وصياغة آهم الأفکار الميزة لفکر بوبر لم تحظ 
بالتقدیر دائما. وهكذا نراه في مقارنته الشهيرة بين علاقات «أنا - آنت» 
Ling‏ ۔ هو غير العاقل» اعتمد على الفكرة الطاوية «وو - وي» بمعنی دعه 
یعمل, وذلك لكي یوضح العلاقة التي تدع الآخر یعمل. ویری أحد العلقین 
«أن الحوار مع الطاوية ظلت له في نظره أهمية محورية طوال حیاته» 
(فریدمان :۱۹۷٦‏ £10(« علاوة على هذا عني آیضا بریط کل من اهتمام 
بوذية زن بالخبرة الحية الباشرة والتراث الروحي الهندي مع الطائفة 
الصوقية اليهودية الهاسید . ولکن اهتمام تییار دو کاردا بالصوفية الشرفية 
لیس آمرا معروفا أو مشهورا على الرغم من واقع أنه قضی سنوات طويلة 
في الصین. وحاول عالم الالهیات آورسولا کنغ أن یصحح هذا الفهم 
الخاطی. ویری US‏ أن تييار وان كان صاحب نظرة نقدية لجوانب الدین 
الشرفي الا أنه تطلع لعله یجد في الشرق «بذورا للتجدید والالهام» وصرح 
قائلا ob‏ «ايماني الفردي الخاص بدا بالقطع شدید الحساسية ازاء 
التآثیر الشرقي» (کنغ ۱۹۸۰: ۰۱۳ (VE‏ وعلی الرغم من ایمانه ob‏ 
المسيحية الأوروبية تمثل الحور المبدئي والاساسي لبحث أصل الانسان 
وتطوره الا أنه نادی «بالتعاون الروحي» بين السيحية والصین, مؤكدا حاجة 
السيجييق RE TE‏ ك رهم شان محيد جيم الدينية کی كوه خيرة 
الأديان العالمية. وأعرب عن أمله في أن يكتشف في الصين «ذخيرة من 
الشكر پات هة من شاتها ان تدده شبات ققرت( ۰ ۱۲۳). 
وتزايدت باطراد منذ مطلع ثلاثينيات القرن العمشرین مشاركته في 
الدراسات القارنة بين صوفية الشرق وصوفية الفرب. وبعد أن عاد إلى 
فرنسا عام ۱۹۶7 نذر نفسه لدراسة التراث الصوفي الشرقي. ونجد 
احدی تمار هذا البحث مقالا له بعنوان «الاسهامات الروحية للشرق 
الأقصی». وأوضح هنا بجلاء دینه للتراث الديني الشرقي. وإذا كان قد 
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رقض ما اعتيره عميدة وحدة الوجود الواحدية للشرق مصلحه عقيدة 
الالوهية السيحية. الا أنه مع هذا استبق مركبًا أو جميعة فكرية مستقبلية 
مرا لها أن تمضي قدما وتتجاوز كلا من «طریق الشرق» و«طریق 
الغرب». ویوجه کنغ انتباهنا بخاصة إلى تأثیر النظرة الكونية الكلية للشرق 
نفسها عن الوحدة والكلية الكونية والبحث الجسور عن روح لکوکب الأرض 
(الرجع نفسه: OY (AA‏ 

وأثيرت تساؤلات كثيرة من أطر فكرية متباينة عن هذا النوع من أسلوب 
التناول. وطبيعي أن مصطلح الصوفية ذاته مشهور عنه آنه مصطلح مراوغ. 
ولذلك فإن فلاسفة من أمثال إس. تي. كاتز تشككوا في فكرة استخدامه 
ating‏ للمقارنة فیما بين الثقافات. وسبق أن رفض کاتز الجدل الدائر 
بشأن الصوفيين والقول بأن الصوفيين من مشارب ترائية مختلفة يعيشون 
من حيث المعنى العميق «خبرة» واحدة» ذلك لأنه يرى أن الخبرة الصوفية 
يحددها في الأساس الوسط الديني الاجتماعي الذي تنشاً فيه (۲۹۷۸: 
استخدام مصطلح «الصوفية» في هذا الدور الحاسم Les!‏ يدعم الدور 
الغربي للهيمنة إزاء الشرق مادام آنه مصطلح یمجد الاعتماد أن ثمة شيا 
سريًا أصيلا في الفكر الشرقي مقابل ونقيض الجوهر العقلاني المميز 
للفكر الفربي. وهو ما يعني إضفاء ميزة على الثاني من دون الأول. ونلحظ 
أن أسلوب التتاول الكليء المتطلع إلى نظرة كونية. انحسر بأكمله خلال 
سالف الذكر. ونجد من ناحية من طعن فيه بشراسه وهؤلاء هم المدافعون 
عن الرؤية الدينيةء ويرون فيه خطرا يتهدد سلامة ووحدة الإيمان 
السيحي. مثال ذلك آر.سي زاینر الذي يقر بحاجتا إلى تفاهم متبادل 
وإلى حوار مشترك بین الادیان. الا أنه أكد الفوارق بين الصوفية فی 
الشرق والصوفية في الغرب. ورفض بقوة وحماس أي فكرة عن ابتكار دين 
عالمي جامع بين الأسس المختلفة (۱۳:۱۹۷۰). وهناك على الجانب الآخر 
من پرفضون هذا الشكل للنزعة الكونية. ولكن ليس بسبب التزام عقيدي 
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وانما اقتناعا منهم بأن السبیل لتحقیق تفاهم وتناغم عالي هو أساسا عبر 
الا ختلاف Lelie‏ هو عبر التطابق. ولهذا یزعم. کمتال. اف.جي. هوفمان أن 
«الاختلافات بين الأديان مهمة قدر آهمية التشابهات». وأن التنوع لیس 
ضعفا بل علامة حيوية [نسانية عظمی ولیست شیئا یتعین أن نضفي عليه 
تجانسا (۱۹۸۷: ۲). وهناك أيضا أصحاب موقف تغلب عليه الصبفة 
الفلسفية. ويؤكدون أن النزعة الكلية الكونية تتحقق بوجه ale‏ من تفسیر 
الا ختلافات التاريخية. وکذا تفسیر العامل النسبوي للسیاق الثقافي 
والتاريخي, Oly‏ الخبرة الدينية بخاصة هي دائما وآبدا خبرة ثقافية 
نسبية. وإذا تأملنا النزعة الكونية من منظور آعم نجد آنها آصبحت في 
رأي الکثیرین جزءا من الخطاب «الشمولي» للامبريالية الثقافية الفريية, 
ومن ثم ینزع إلى قمع الا ختلافات الثقافية. وعلی الرغم من أن الیول 
التجهة إلى إنجاز نظرة كونية داخل الحوار الديني بین الشرق والفرب فد 
وجهت الأنظار على نحو مثمر إلى كثرة صور العقيدة الدينية الا أن البعض 
اعتاد النظر الیها كأنها تنشد التعالي عن هذه التعددية ودمجها تحت اسم 
(لم یذکر) عقيدة واحدة من العقائد العنية. وسوف نعود إلى هذه القضایا 
في القسم الختامي من هذا الکتاب. 


الحوار ہین الأديان 

لكن انحسار مخططات النظرة الكلية الطموحة لا يمثل مؤشرا على 
انحسار الدراسات الدينية المقارنة بين الشرق والفرب. بل على العكس إذ 
آفضی إلى مرحلة جديدة يمكن إيجازها في كلمة Broly‏ «حوار». وسبق أن 
أشرنا في الفصل السادس إلى أن هذا المفهوم حقق لنفسه أخيرا ما يشبه 
مكانة العقيدة. وإذا كانت الغطرسة والعقيدة الجامدة والوعظ التبشيري 
سادت في السابق, فإن المزاج تفير الآن وأصبحت الكنائس المسيحية خلال 
السنوات الأخيرة أكثر التزاما بقيمة الحوار. الحوار أولا بين الطوائف 
المسيحية المختلفة. والحوار ثانيا مع أديان الشرق. 

وسيبين لنا أن مصطلح «حوار» يمكن أن يعني أي معنى من بين عدد من 
الأمور الختلفة. لکن من المفيد آولا وقبل كل شيء البحث عن الأصول 
التاريخية لهذه المرحلة. إن فكرة تبادل الآراء وجها لوجه بين أصحاب 
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الأدیان من طرفي الكرة الأرضية یمکن تتبع تاریخها بالرجوع إلى مژتمر 
الأدیان العالي النعقد عام ۱۸۹۳ . إذ التأم شمل ممتلي آغلب الأديان 
العالية الکبری واجتمعوا لأول مرة في مکان واحد . ویری منظم المؤتمر أن 
المؤتمر نجح في العزف على الوتر النبیل للأخوة الانسانية العالية (باروس 
۲۳ القدمة). ونجلی مزاج البرلان في عدد من الکتابات التي صدرت 
بعد ذلك. ومن بینها کتاب عنوانه «الانجیلان البوذي والسيحي» تأليف 
alle‏ الالهیات إيه. جیه. |دموندس. وسبق أن آشرنا إلى أن آدموندس سعی 
من أجل خلق مناخ ملائم للتفاهم التبادل تکون فيه «الانسانية کیانا واحدا 
(۱۹۰۸: ۹). بيد أن هذا النهج القائم على التصالح جاء مبکرا قبل الأوان 
إلى حد Ls‏ ولذلك بدا بعد فترة من هذه النشوة الطاغية التي شملت 
GUL ul‏ أن السیحیین معنیون في الفالب الأعم بتبادل الحوارات. ولکن 
فقط من أجل تعزیز آهداف التبشیر. ووضح خلال العقود الأولی من 
القرن العشرین أن ثمة اهتماما کبیرا بنظرة الهيغيلية الجديدة التي تری أن 
الدیانات الشرفية ليست زائفة تحدیداء بل يتعين النظر الیها باعتبارها 
تمهیدا للمسیح الاآتي. ومن ثم ساد ميل جعل کل البحوث الخاصة بدیانات 
الشرق تری موضوعها في هذا الضوء. مثال ذلك أن البعوث التبشيري 
البروتستانتي جون فارکار آصدر LES‏ عام ۱۹۱۳ یحث فيه السیحیین على 
محاولة فهم الدیانات الشرقية., ولکنه في الوقت نفسه یدفع Oly‏ 
الهندوسية تحقق کمالها في السیح على نحو یطابق تماما ما alaa‏ السیح 
ob‏ آکمل شريعة وآنبیاء الیهودیة: فان السیح تاج وذروة الایمان الهندوسي» 
(gor :۱۹۳۰(‏ ) 

وشهدت سنوات ما بين الحربین العالیتین نموا سریعا للحوار بين 
الأديان سواء بين آدیان الشرق والغرب أو داخل المسيحية. علاوة على 
المؤتمرات والمحافل المشتركة التي انتشرت في أوروبا وأمريكا. وأسس 
رودولف أوتو عام ۱۹۲۱ عصبة الأديان العالمية التي استهدفت تيسير 
التفاهم بین الأديان. گی خلال هذه الفترة نفسها وللهدف ذاته المؤتمر 
الدولي للزمالة العالية بين الأديان. وكذا ال مؤتمر العالي للأديان. وتحقق 
هذا الأخير بإلهام اللستکشف والصوفي سیر فرنسیس یانهازباند. ولا یزال 
نشطا حتی اليوم في سبيل تطویر الحوار بین الأديان. وأدرك فیلسوف 
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الأدیان الأمريكي جي. سي. برات آنذاك الروح الثالية لهذه البادرات. 
وهاجم صراحة آحد جانبي السألة الخاص بصدق أو زيف دعاوی کل من 
المسيحية والبوذية. مؤكدا بدلا من ذلك أن «الاثنين یمتلکان قدرا کبیرا من 
الحقيقة. Li oly‏ منهما لیس بمنأى ‏ جملة - عن الوهم» AYET: VATA)‏ 
Lady‏ أن الاثنين سیتقاربان جدا من خلال الحوار من دون أن يتحدا. 
ونلمس هذه الروح نفسها واضحة في كتيب بعنوان «حلم الزمالة المسيحية 
والبوذية بحثا عن النور والحقيقة»» من تأليف البشر البروتستانتي دوایت 
غودارد . وعاد فیها إلى عقد حوار في GLE‏ آفکار عن الذهب والعبادة. 
وأكد أن العالم العاصر في أشد الحاجة إلى مزیج من الوعي الاجتماعي 
السيحي والتقوی الشخصية البوذية OY‏ 

وان هذا الانقتاح الجدید على الحوار والاعتراف بالتعددية لا نجده 
منعکسا في أي مکان آخر خیرا مما هو في سلسلة من اللقاءات العروفة 
باسم حلقات نقاش إيرانوس (*). والتي ظلت تعقد صیف کل عام في فيللا 
مطلة على بحيرة ماجیور منذ عام ۱۹۳۳ وحتی ۱۹۱۹ء والعروف أن هذه 
الاجتماعات هي لقاءات دولية. غرضها الأول البحث عن آرضية مشتركة بين 
الفکر الديني الشرقي والفربي. هذا على الرغم من آنهم توسعوا بعد ذلك 
بحیث یشتمل النقاش على کل الوضوعات التي لها علافة بتاریخ وسیکولوجیا 
الخبرة الدينية. وحققت دافعا مهما لدراسة الأديان القارنة. وکان سي.جي 
يونغ شخصية رئيسية في تحدید جدول الأعمال والستوی. لکن هذا لا يعني 
Lei‏ كانت تمثل تجمعا خاصًا بفکر یونغ. واعتادت أن تشارك في هذه 
الحلقات مجموعة من العلماء والباحثین من مشارب مختلفة. من بينهم عالم 
الفیزیاء آروین شرودنفر. وعالم الاأنثرویولوجیا بول رادین. وعالما الالهیات 
مارتن بوبر وبول تیلیتش, والستشرفان کارولین ریس دافیدس ودي .تي 
سوزوکي. ومورخ الأديان القارنة میرسیا إلياد. ویعتبر هذا الأخير شخصية 
مهمة بوجه خاص في الحث على الحوار بين الشرق والفرب وهو من موالید 
(*) ایرانوس 1:10005: فریق نقاش فكري مخصص لدراسة الروحانیات يلتقي سنویا في سویسرا مند 
عام ۱۹۳۳ء والکلمة مشتقة من اليونانية. وتعني «الاندة». اسست الجماعة السيدة آولفا فرویب 
کابتیین. وتضم الحلقة باحثين في مجالات تخصص عديدة من سیکولوجیا الأعماق (اللاشمور) 
والدین القارن والنقد الأدبي والفولکلور. تستمر الحلقة لدة ثمانية abi‏ یقضونها معا إقامة كاملة 
وحوارا. ویتحدد کل عام موضوع روحاني محدد [الترجم]. 
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رومانیا عام ۱۹۰۷ء وقضی أريع سنوات وهو لا یزال شابا في دراسة الفلسفة 
والیوغا في الهند. وکتب رسالته لنیل درجة الدکتوراه عن موضوع فلسفة 
Le gull‏ ویقدم کتابه الأخير عرضا مسهبا وشاملا لأدیان وأساطير العالم. 
ویمکن أن تلمس في کتاباته نقدا آساسیّا للثقافة الغريية الحديثة Wiles‏ 
للنقد الذي نجده في کتابات عالم الأنثرویولوجیا الفرنسي ليفي شتراوس. 
ونلمس كذلك اهتماما عمیقا للتغلب على ما اعتبره ضیق أفق تتسم به النظرة 
الأوروبية. ونراه في هذا الاتجاه یحذرنا من آن: 
الثقافة الغربية ستواجه خطر الا نحسار وتتحول إلى نظرة 
محلية محدودة وعقیم )13 ما دأبت على ااحتقارأو LS!‏ الحوارمع 
الثقافات ال خری. وتمثل الهرمنیوطیقا است‌جابة الانسان الغربي - 
والاست‌جابة العقلانية الوحيدة والمکنه - ازاء متطلبات التاریخ 
العاصر وازاء واقع أن الغرب متجه قسرا... إلى هذا اللقاء والواجهة مع 
القیم الثقافية عند الآخرين. 
(الیاد ۱۰۱۱۹۲۰ )٩(‏ 
ویات واضحا أن هذه الحاجة إلى مواجهة القیم التقافية للآخرین أصبحت 
مسألة ملحة إلى حد ما خلال النصف الثاني من القرن العشرین. ویسوق تیلیتش 
ملاحظة تبن أنه أدرك بعضا من مزاجية هذه النظرءة الحديتة وما تمثله من 
آهمية تاريخية. وذلك حين یقول: «لیس تحولا عن عقيدة بل حوارا. وسیمثل هذا 
خطوة هائلة إلى الأمام )13 ما قبلت السيحية هدا» VANY)‏ : 40( کذلك الحال 
في زعم ليروي رونر من أن الحوار بين الأديان یمثل الیوم عامل بناء وتکوین لفقه 
الالهیات البروتستانتي. مثلما کان الصراع مع الداروينية قبل جيل مضی (من 
کونغ ومولتمان ۱۹۸: ۱۱۶). وأصبحت سلطة الكنيسة تواجه خطرا یتمثل, كما 
اشرنا سابقا. في تنامي الوعي بالتعددية الدينية die‏ منتصف القرن. وکذا 
التحقق من أن العالم لم يعد یعترف من دون شك أو تساوّل بتفرد السيحية 
بالتفویض الالهي. ویثیر هذا ضمنا تساولات مهمة في ما یتعلق بفقه الالهیات 
من مثل هل هناك خلاص خارج الكنيسة المسيحيةء وهل العقيدة السيحية فابلة 
للتطور . وأثارت LUIS‏ تساوّلات تتعلق بالمارسة العملية من مثل ملاءمة استخدام 
تقنیات التأمل البوذي في الصلاة أو تلاوة متون هندوسية آثناء القداس, ومکان 
الدیانات الشرقية في مقررات التعلیم الفربية والعبادات الطائفية في الدارس. 
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وذهب فكر البعض إلى أن الحاجة إلى الحوار آضحت آکثر الحاحا وضرورة 
بسبب تنامي إدراك أن الاعتیارات السياسية والالهية ليست منفصلة عن بعضها 
تماما. وأن السیحیین من خلال نزعتهم الاقصائية الذهبية وحماستهم التبشيرية 
آصبحواء كما یری رونر مسوولین عن استعمار بل واستعباد شعوب العالم الثالث 
(من کونغ ومولتمان VAAT‏ ۱۰۹). 

وطبيعي أن تنامي الوعي بالأدیان الشرقية بين السیحیین يمثل جزءا 
من حركة أوسع خلال فترة ما بعد الحرب التماسا لرؤية عالية ALLS‏ 
ویتجلی هذا على آوضح وجه في ما یتعلق بالکنائس البروتستانتية. في 
مجلس الکنائس العالي الذي آسس عام ۰۱۹۶۸ إذ رصد جهده لتجدید 
وإعادة توحید الکنائس السيحية تحدیدا. بيد أنه في اجتماع الجمعية 
العمومية الرابع النعقد في عام ۰۱۹۱۸ التزم بتوسیع نطاق الوضوعات 
الحالة إليه بحيث تشمل الحوار مع الأديان غير المسيحية. وفي عام 
۰ انعقد في بيروت Joi‏ لقاء متعدد الأطراف بشأن التعددية الدينية, 
وذلك تحت رعاية مجلس الكنائس العالمي. وبعد ذلك بعام تشكلت وحدة 
فرعية جديدة «الحوار مع أصحاب الديانات والأيديولوجيات الحية». 
وأدت إلى إقامة حوار متصل بشأن العلاقة بين الممسيحية والأديان 
الأخری. مع ممارسة الحوار على مستويات مختلفة داخل الکنائس. 
وجدير بالذكر أنه في هذا الوقت نفسه طرأ على الكنيسة الكاثوليكية 
الرومانية تحول مماثل في موقفها من الأديان غير المسيحية. والعروف 
أنه منذ مجلس فلورنسا VETA)‏ - ۱۶۶۵) حافظت كنيسة روما على مبدأ 
محدد يقضي بأن «الرب يرغب في خلاص البشرية جمعاء». وأعلن 
المجلس أنه إذا كانت الكنيسة لها jaa‏ قرید كأداة لخلاص البشرية. فان 
الرب يعمل من أجل الخلاص داخل ومن خلال جميع التراثات الدينية. 
على الرغم من أن هذا يحدث بطريقة ضمنية ومجهولة لنا في حالة 
الأديان غير المسيحية. ومضى المجلس إلى أبعد من ذلك حيث أعلن أن 
الرب تجلى بوسائل كثيرة. وأن الديانات الأخرى غالبا ما تعکس شعاعا 
من أشعة هذه الحقيقة التي هي مصدر استنارة البشر أجمعين. وطبيعي 
أن هذه الرؤية شجعت الكاثوليك وخولت لهم حق المشاركة في الحوار مع 
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gh!‏ قف الا قصائی وال حتوانی والتعدد ی 

نرید الآن أن ندرس من کثب آکثر حصاد هذه البادرات الباکرة. ويجري 
عادة تقسیم مجموعة الواقف من الحوار إلى ثلاث فئات أو ثلائة أطر JO)‏ 
الأول وهو الوقف الاقصائي. وتمیزه العقيدة التقليدية وهي أن السیح أو 
المسيحية هي وحدها التي تهدي إلى الطریق الصواب من أجل الخلاص,. وأن 
الدیانات الأخری ولهذا السبب تحدیدا. تعتبر زائفة أو خاطئة. والاطار 
الثاني هو الوقف الاحتوائي الذي یقول dic‏ غافین دیکوستا «إنه يؤكد حضور 
التوجه الخلاصي للرب في الدیانات غير السيحية. وان ظل يؤكد أن السیح 
هو التجلي الجسد للرب على نحو محدد وموتوق به VAAT)‏ ۸۰). وأخيرا 
الوقف التعددي. ويمثل توجها محایدا إزاء دعاوی کل دينء مؤكدا أن المسيحية 
ليس لها حق احتکار الحقيقة بأفضل من الدیانات غير السيحية. وطبيعي أن 
هذه الفئات الثلاث لا تنفي بعضها بعضا بل تتداخل بوسائل متباينةء ونجد 
في داخلها أيضا سلسلة من الآراء الختلفة والتنافسة التي یمکن تمییزها عن 
بعضها. واذا نظرنا الیها |جمالا نلحظ أن الجدل عملية نشطة ومستمرة 
وتستطیع بالتالي أن تعرض ما هو آکثر قلیلا من مجرد ملاحظة عابرة عن 
سجال في حركة متصلة لا تهدأ أبدا. 

تظاهر الوقف الإقصائي الشخصية ALR GM‏ التي يمكلها كارل بارث 
(۱۸۸۔ ۱۹۱۹). وسبق له أن هاجم التراث الليبرالي لفقه الإلهيات 
البروتستانتي. الذي نشأ وتطور خلال القرن التاسع عشر. وأفضى هجومه 
هذا إلى ما أصبح یعرف باسم «الأرثوذكسية الجدیدة». وتضمن تأكيدا جديدا 
على تفرد الوحي المسيحي. وفاضل بارث بين ما اعتبره «دينا» نتاجا بشريا 
يتمثل بصور كثيرة مختلفة مسيحية وغير مسیحیةء وبين «الوحي» الذي يرى 
أنه ماثل فقط ومن دون استثناء في شخص يسوع المسيح ولا يشاركه في هذا 
أي تراث ديني آخر. وتترتب على هذه النظرة نتيجة محددة هي إدانة الأديان 
الأخرى فضلا على تهمیشها. ومن ثم نجعل الحوار غير ذي موضوع من حيث 
الأغراض المتعلقة بمبحث الإلهيات. وتبنى البروتستانتي الألماني البارز 
هندريك كرايمر (۱۸۸۸ - 1410( نظرة بارت بشأن الإلهيات وان لم يتفق dae‏ 
على ضرورة تطوير فهم لفكر وثقافة الشرق. والمعروف أن كرايمر تمرس في 
الواقع كباحث استشرافي وفضی اثني عشر Lale‏ مبشرا في إندونيسيا قبل 
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أن يشغل منصب آستاذ تاريخ و«فینومینولوجیا» (*) أو ظاهراتية الأديان في 
جامعة ليدن. وأكد تفرد وكفاية تجسد المسيح. ورفض بشدة وحماس جميع 
صور النزعة النسبوية؛ لكنه رأى أن ثمة ضرورة عملية للنهوض بفهم ديني 
للشرق. معتقدا أن لقاء الشرق والغرب يمثل «أحد الأحداث الأساسية في 
عصرناء وأنه حدث له أهمية ودلالة عظمی بالنسبة إلى المستقبل. Laity‏ 
قائلا «المسرحية الحقيقية لم تبدأ بعد. إنها لا تزال في مرحلة الاعداد على 
خشبة السرح» VATS)‏ ۰۱۲ ۱۳). ومن ثم لا غرابة إذ يرفض النزعة العالمية 
وان رأى أن من الضروري تعزيز التفاهم بين الشرق والغرب. وبين المسيحيين 
وغير المسيحيين اعتقادا منه أن الحوار يمكن أن يسفر ليس فقط عن تفاهم 
وتسامح متبادلین» بل أيضا عن قدر أعظم من الفهم والوضوح الذاتيين من 
جانب فقه الإلهيات السيحي. معنى هذا أن نهج كرايمر إزاء الحوار نهج مقيد 
ومشروط وقائم على أساس محافظ من حيث مبحث الإلهيات. ولكنه أوضح 
على الأقل الحاجة إلى المشاركة النشطة بين الشرق والغرب. وذهب إلى أن 
هذه المشاركة ستعود بالفائدة على المسيحيين إذ تساعدهم على التخلص من 
أسوأ البقايا الأثرية التخلفة عن التعصب الاستهماري والغطرسة 
الاستعمارية. علاوة على أنها ستمثل من بعض النواحي الخطوات الأولى على 
الطريق في اتجاه صياغة فلسفة الحوار بین الأديان. 

ويتجلى واضحا التحول تجاه الموقف الاحتوائي في كتابات الباحث 
الكاثوليكي الشرقي آر. سي. زاينر. نراه في أول أعماله يقف راسخ القدمين 
معارضا الرأي القائل أن ثمة وحدة مذهبية أساسية تمثل الأساس لجميع 
الديانات الکبری (كان هنا معنيا dag‏ خاص بدحض Shy‏ سكيون). وتشبث 
باعتقاده أن «یسوع السیح لا يتمم فقط شريعة وأنبياء إسرائيل بل وأيضا 


)4( اوه لوحي - الظاهراتية Phenomenology.‏ : فلسفة آو منهج بحث وتفکیر ينبني على مقدمه 
تقضي بأن الواقع ملف من موضوعات - آشیاء وأحداث پدرکها أو يفهمها الوعي البشري ولیس 
مؤلفا من آي شيء آخر له وجود في الخارج مستقلا عن الوعي البشري. آي من دون حاجة الى 
البحث عن وجود وراء الوعي. وانما تعنی بالادراك آو الوعي الباشر من دون اعتبار لقولات 
الیتافیزیقا عن الاهية والجوهر... إلخ. نشات على يدي إدموند هوسرل (۱۸۵۹ - ۱۹۳۸). وراج 
الاسم على يدي هیفل وکتابه «فینومینولوجیا الروح». ویری هوسرل أن بالامکان دراسة الظواهر ذاتيا 
لا موضوعیا. وهذا هو العنی الذي طوره هيد غر . وهنا تتضح العلافه الوثيقة بين فکر هوسرل 
والوجودية عند سارتر. وکذا تأثيره على فلسفة الهرمنیوطیقا أو التأویل التي وجدت مجالا ممتازا 
للتطبيق في الدراسات النقدية الأدبية [المترجم]. 1 
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آنبیاء إيران وحکماء الهند» (۱۹۵۸: ۱۸۶). بيد أنه اقتداء بمجلس الفاتیکان 
الثاني يتخذ موقفا آکثر ليبرالية. مؤكدا أن في وسع الأديان المختلفةء توخيًا 
للضائدة. أن تنصت ويتعلم بعضها من بعض. ورأی أيضا أن «الأديان الهندية 
لديها ما تعلمه لنا والذي يمكن أن يساعدنا على تعميق إيماننا ويفتح آفاق 
حكمة جديدة لم نكن نفهمها بوضوح في السابق». ومضى إلى أبعد من ذلك 
وقال «تتضمن ديانات الشرق الكثير جدا مما هو على صواب» 
(۱۹۷۰: ۰۱۹ ۲۰). بيد أن نظرة موقف الاحتواء بمعناها الصحيح تمضي إلى 
أبعد من دلك. مؤكدة أنه مع التسليم بأن الدعاوى المحورية للدين السيحي 
صحيحة ولا مجال للطعن فيها إلا أن الحقيقة القدسية يمكن أن نجدها 
أيضا في الديانات الأخرى. مثال ذلك أن عالم الإلهيات الكاثوليكي وليام 
جونستون يتساءل عما «إذا كانت الأديان غير المسيحية يمكن أن تملك بعض 
جوانب الحق التي لم نتبنها نحن». ويتساءل أيضا عما إذا كان في وسعها أن 
تلقي ضوءا على سر الرب والمسيح. ويختتم تساؤلاته قائلا: «إذا أردنا أن 
نستزيد بمعرفة الحقيقة فإن علينا أن ننصت للآخرين». ويعتبر كارل راهنر 
soi )۱۹۸-۱۹۰(‏ الأعضاء الرواد في هذه الزمرة. ولعله أعظم علماء 
الإلهيات الكاثوليك نفوذا في هذا القرن. ویعتبر في الحقيقة من وجهة نظر 
الكنيسة الكاثوليكية الرومانية المهندس الرئيسي للإطار الفكري للموقف 
الاحتوائي. ويتميز موقفه بالوضوح وأنه أكثر راديكالية من موقف كرايمر أو 
زاينر. إذ يرى أن الرب يعمل لخلاص البشر في كل مكان. بيد أنه يولي الرؤية 
الإلهية السيحية دورا خاصّا مميزا من حيث التدبير الإلهي» مؤكدا أنه على 
الرغم من أن الديانات غير المسيحية تجد تمامها في المسيح لكنها تحتل 
موفعا وسطا بين الكلمة وبركة الخلاص التي يمنحها المسيح لغير المؤمنين من 
ذوي النوايا الحسنة. والجدير ذكره أنه. على BUS‏ وضع کرایمر. لم يكن 
استشراقيًا باي معنى من العاني. ولكن موقفه اللاهوتي الليبرالي أثر تأثيرا 
قويا في مداولات مجلس الفاتيكان الثاني وسورة الاهتمام بالحوار مع الأديان 
غير المسيحية التي اعتملت في ختام اجتماعات المجلس. 

وثمة عالم إلهيات آخر له مكانة عالمية وتصدى صراحة لتحديات الأديان 
الشرقية والتزم موقفا أكثر غلوا من مواقف المفكرين السابقين في ما يتعلق 
بمسألة حوار الشرق - الفرب. ونعني به بول تيليتش VAAN)‏ - ۱۹۱۵). إذ 
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بعد زیارته للیابان عام ۱۹٦۰‏ آصبح معنیّا أشد العناية بفكرة ساتوري 
«الاستنارة» (*) والتمس في التدرب الذي تقضي به بوذية زن مناهج یمکن 
تجسیدها في الروحانية السيحية. وحیث انه يؤمن بفكرة أن الرب هو 
«القصد الطلق والأسمی» ولیس شخصا يشبه الانسان. فقد صاغ حلقة 
ربط تربطه بالادیان الشرقية. ورآی في بوذا وکذا في السیح شخصية 
الناهض الديني الذي لا یمثل مؤسّساء بل متحدیّا للمسسات الدينية. 
وخلص إلى نتيجة محددة موّداها آن الوحي لیس قاصرا علی السيحية بل 
هو ظاهرة انسانية عالية. وأن JS‏ دين یجسد إجاية ماء ومهما كانت جزئية. 
على مشكلة الوجود البشریة. cling‏ على هذا رفض الدور التبشيري للكنيسة 
لصلحة الدعوة إلى الحوار والذي من خلاله تکون الانحیازات والتشوهات 
التاريخية التي لحقت بالدین السيحي موضوعا للنقد الذاتي O°)‏ 

ويثير الوقف الاقصائي عددا من قضایا فقه الالهیات الشائكة. وهذه 
قضایا ناجمة عن الاقرار بوجود تعدد للاأدیان. ورفض إدانة الأديان غير 
السيحية بحجة وصمها بالزیف. وأنها غير مقبولة Wac‏ بشکل نهائي. 
ويفضي بنا الوقف آیضا إلى مسائل تتعلق بتفرد السيحية برسالة دينية. 
وتثیر. فضلا على ھذاء مسائل فلسفية عويصة تتعلق بذات طبيعة العرفة 
والحقيقة. وهذا ما عبر عنه alle‏ الالهیات لیونارد سویدلر خلال مناقشته 
للحوار بين الأدیان إذ قال «إن فهمنا للحقيقة وللواقع یتعرض لتحول في 
الاطار الفكري. وهذا التحول ینتقل بنا من موقف مطلق إلى موقف تأويلي 
«هرمنيوطيقي». حيث نری جمیع القضایا التعلقة بالحقيقة قضایا تاريخية أو 
عملية أو قصدية أو اطارية أو مقيدة لغویا أو جزئية وتفسيرية وحوارية (من 
سویدلر وآخرین ۱۹۹۰: .)۵٩‏ وأمكن الالتفاف حول بعض هذه القضایا 
الشائكة بفضل موقف معروف باسم التعددية. ويقضى هذا الوقف أن لیس 
(*) ساتوري Satori‏ هي الهدف الروحي في بوذية زن في اليابان. ET‏ في الصین وو wu.‏ 
وترجمتھا العامة الاستتارة الفردية أو ومضة الوعي اللحظي الفاجن. إنها خبرة حدسية. وتشير 
ساتوري إلى تجربة ذاتية شديدة العمق. والإحساس بالفضاء اللانهائي حول الذات. وتعتبر الخبرة أو 
التجربة الذاتية والتدرب هي السبيل الوحيد إليها. وثمة طقوس خاصة ورموز وألغاز خاصة بها. ومن 
ذلك التأمل الذي یستفرق المرء ويتحرر معه من الفاهیم المألوفة. ويقترن هذا بشعور بالبهجة أو 
النشوة الطاغية التي تعوق أي مشاعر آخری مفرحة أو مؤسية. وتجربة ساتوري هي خبرة ذاتية 
لحظية سريعة وقابلة للتکرار. وتكرارها يعني أن المرء على طريق التحرر ويرى الحياة والمالم من 
حوله شيئًا جديدا. انها الباب إلى أسلوب جديد في التفکیر والوجود [المترجم]. 





الحوار الديني 


لنا أن نعتبر أي دين وحده معیاریا أو أسمى من الأديان الأخرى. إذ إن جمیع 
الأديان ‏ کل حسب طريقته ‏ مركب معقد تاریخیاء وهي استجابات إنسانية 
مشروطة Eala‏ إزاء الحقيقة الإلهية الواحدة (نيتلاند ۱۹۹۱: .)۲٦‏ الجدير 
ذكره أن هذا الرأي استهوى خلال السنوات الأخيرة أعدادا متزايدة من 
المؤيدين من بينهم علماء إلهيات بارزون من الكاثوليك والبروتستانت على 
السواء. ونذكر من بين هؤلاء جون كوب ودون كوبيت وجون هيك وبول نيتار 
وهانز كونغ ورايموندو بانیکار وولفارت بانینبرغ. وجيوفري باريندر ونينيان 
سمارت وويلفريد كانتويل سميث ودافيد تراسي. واحتج هؤلاء وكثيرون مثلهم 
ضد الفطرسة المتصلة في عناد. حسب رأيهم. للموقف الإقصائي وأحادية 
الجانب في كل ما حدث من تبادل للآراء حتى الآن, ویومنون مع تراسي بأن 
التعددية الدينية لم تعد واقعا غريبا مثيرا للجدل وإنما «هي الآن واقعنا نحن 
الحقيقي» (تراسي ۱۹۹۰: (TA‏ واتجهوا إلى الاعتقاد بأن تعاظم التعددية في 
الوقت الراهن يمثل تحولا جذريًا في فقه الإلهيات السيحي. ویحدثتا بول 
نيتار عن «تحول الإطار الفكري» في المواقف المسيحية فيما يتعلق بالمكانة 
الفريدة للمسيحية. ویحدشا جون هيك عن «ثورة التعاون» التي سوف تزحزح 
التعالیم المسيحية عن موقفها الذي اعتدنا أن نراه موقفا محوریّا في علاقتها 
بالأديان الأخرى. وواضح أننا في خضم هذا الجدل الحي والباشر ليس لنا 
أن نتوقع إجماعا في الآراء بين مفكرين من هؤلاءء ذلك لأن قضية التعددية 
تحتل قلب الأصولية «الأرثوذكسية» التقليدية ذاته. ومن ثم تثير بعض القضايا 
التي هي من أكثر القضايا إزعاجا ومدعاة للانقسام. والتي يتعين على ple‏ 
الإلهيات المعاصر أن يتصدى لها . 

ويعتبر جون هيك مثالا جيدا لمفكر تعددي انخرط في حوار مع الأديان 
الشرقية بفية إعادة دراسة وتفحص مقدماته هو الخاصة بالالهیات. واتخذ 
موقفا Usted‏ صریحا عام ۱۹۷۳ مع إصداره کتاب «الرب وعالم الأدیان. 
وخلص في کتابه هذا إلى أنه لیس هناك موقف متمیز یمکن الاستناد الیه 
للحکم على الدعاوی الختلفة لأديان العالم وذلك لأن كل الخبرة البشرية هي 
في آساسها خبرة تأويلية. ودقع ol‏ جمیع الأديان صادقة مادامت تمثل قنوات 
أصيلة للخلاص. ویری: شأن كثيرين من مفكري عصره. أن التعددية لم تعد 
لكل هذه الأسباب تبدو وكأنها وصمة عار يتعين التغلب علیها. ذلك OY‏ وصمة 
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العار تتمثل في التعالیم التقليدية للكنيسة التي تری ألا خلاص خارج 
الکنيسة. وان الصواب هو أن التعددية وضع حري أن نحتفي به. ذلك لأن 
الانسان يمكنه من خلال الا ختلافات أن یوسع من منظوره الفكري الخاص 
ويشريه کثیرا. وکذلك یمکن التخلص من البقایا الأثرية الموروثة عن إمبريالية 
الفرب السيحي OO)‏ ویلتزم نهجا مماثلا فیلسوف الأديان نینیان سمارت 
الذي آلف وأفاض عن الأديان الشرقية وعلاقتها بالسيحية. ويؤكد أن دراسة 
البوذية يجب أن تکون إلزاما على جمیع الطلاب دارسي الدین. ذلك لأنها 
تتحدى مسلمات الدين المسيحي وتحث على ضرورة تواقر وعي نقدي داتي 
لدی المؤمنين بالدين السيحي. إنها تطعن. من بين أمور أخرى. في عقيدة 
الإيمان بآلهة كأساس ضروري للدین وفي ضرورة العبادة والإحساس 
بالروحي. وفي النزعة الأبوية «البطريركية» للتعاليم السيحية - اليهودية. وفي 
فكرة الشرع کضرورة أخلاقية وکذا في فكرة جوهر الروح الدائم کشرط 
ضروري للخلاص الشخصي (انظر سمارت: ۳). کذلك الحال بالنسبة إلى 
عالم الالهیات الكاثوليكي التطرف هانز کونغ. نشط آیضا JUS‏ السنوات 
الأخيرة في مجال الحوار بين الأديان وشدد في دعوته. GLE‏ سمارت إلى 
«نقد ذاتي مسيحي في ضوء الأديان الأخری» (۱۹۸۷: القدمة). وإذا كان لم 
یمض إلى نهاية الشوط الذي انتهی إليه هیغ في القول بالساواة بين الجمیع. 
الا أنه خلص إلى نتيجة موداها أن المسيحي لا يحتكر الحقيقة. وأن الانفتاح 
على الأديان الأخرى إذا لم يكن من شأنه أن يفضي إلى التخلي عن الالتزام 
المسيحي أو إلى اتخاذ موقف نسبوي خالصء فإنه يتضمن «استعدادا دائما 
للتعلم. وهذا لا arg‏ الإيمان القديم بل يثريه» (كونغ ومولتمان ١٠١١:۱۹۸٦‏ 
و۱۲۵). وهناك عالم إلهيات آخر معاصر ومهم ويمكن اعتباره من المؤمنين 
بالتعددية وهو جون بي. کوب الذي مضى إلى أبعد مما ذهب إليه الفالبية في 
دراسة وتفحص الأساس النظري للحوار؛ وكان GLE‏ سمارت وكونغ. مقتنعا 
بمنافع الحوار بين الشرق والغرب وما يسفر عنه من تحولات. والجدير ذكره 
أن دعوته إلى ما يُسمى فقه إلهيات السيرورة قاده إلى الإيمان بكلمات بول 
أنغرام الذي يقول «المسيحية بحاجة إلى أن Gags‏ نفسها دائما وأبدا لإجراء 
تحول خلاق من خلال الحوار مع الأساليب الأخرى غير المسيحية (أنغرام 
وسترنغ (AO VIAT‏ ويرى کوب أن الاعتراف بأن «دعوى المسيحية لا تتعارض 


الحوار الديتي 


مع التأكيدات الجوهرية للتراثات الأخری» من شأنه أن یفتح السبیل لامکان 
أن «نتطهر ونثری جمیعاء (سویندلر وآخرون ۰ (VA‏ 0 

ولیس لنا أن ندهش إذ نجد أن هذه الاعتبارات قادت كونغ وكوب وآخرین 
إلى متاهة فلسفية تتعلق يمسألة النسبوية. لقد رقض کلاهما باصرار آي 
تأثيرات نسبوية يمكن أن تفضي إليها نظرتهما التعددية. وهكذا رفض کونغ 
ما سماه «التسامح الرخيص» الذي يرى كل شيء میاحا. وکذا الإقرار بان لا 
فرق بين الأديان على نحو لا یمکن الدفاع dic‏ (۱۹۸۷: القدمة). إن الاعتراف 
بان المسيحية لا تحتكر الحقيقة لا يعني ضمنا. في نظره. أن جميع الأدیان 
صادقة على قدم الساواة. والذي يعني - إذا شئنا الدقة - أن أيا منها لیس 
وآخرون ۱۹۹۰: ۶ ويسلم أن ثمة خطرا محتملا يتهدد سلام Jac‏ المؤمن 
ينطوي عليه ما يدعو إليه باسم الحوار المفتوح النهاية. ولكن يؤمن في الوقت 
نفسه أن كل دين في وسعه أن يؤكد الحقيقة الخاصة بموففه هو. ويعترف في 
الوقت نفسه أيضا بالحقيقة التى لدى الأديان الأآخری, وبذلك يحافظ على 
فكرة الحقيقة مع تجنبه CY‏ مواجهة غير مثمرة مع المذاهب البديلة. وإذ 
ومفهوم بوذية زن عن الفراغ !ا نجد كوب يأخذ بوجهة النظر القائلة إنه في 
حال التعقد التام للحقيقة الواقعة التي تتجاوز كل ما نعرفه أو نفكر فیه. ola‏ 
التفريغ أو الوصف بالفراغ La!‏ يحدد هوية وجه مهم حقيقي. Lein‏ «الرب» 
يحدد وجها آخر. ثم يتساءل: هل الاعتراف بهذه الإمكانية ينافض على نحو 
)+( الفراغ Orsunyata‏ ۵ مفهوم محوري في تعالیم شا الإدراك الباشر للشراغ أو سونياتا 
للتحرر من دورة الوجود سمسارا وتحقق الاستنارة الكاملة. لا شيء اسمه نفس أو روح دائمة. النفس 
مولفة في حقیقتها من خمسة مکونات غير دائمة: البدن. الشاعر. الادراك. التکوینات الذهنية (بما 
في ذلك الارادة) والوعي... جمیع ظواهر الوجود «فارغة» من نفس أو جوهر gi‏ ماهية دائمة. وتحقق 
الفراغ یعادل خبرة نیباتا أو اللیرفانا. أي الاستتارة وتوقف المعاناة. العالم سیال داقق من عناصر 
متفيرة آبدا (دهارما). نحن لا نری حقائق الوجودات وانما نخلق الفاهیم التي هي مقاربة إلى 
الواقع. العالم الذي نراه وهم اصطنعه العقل. والحميمة نوعان: اصطلاحیه ونهائیة. naali‏ 
الاصطلاحية هي الظاهر التي نراها عادة. والحقيقة النهائية هي العالم كما هو والذي نراه عن 
طریق ممارسات تأملية معينة تحررنا من الوهم والخداع. وهنا يتأكد من خلال التآمل الترکیز على 
فراغ النفس أو الأنا ونری البدن تحلل وتبدد في الهواء. وعقولنا تبددت وآفکارنا ذرتها الریاح. 
ومشاعرنا وادراکاتنا ورغباتنا تذوب في اللاشي». العدم. ولیس الفراغ في البوذية يساوي العدم. إذ 
يعني أن الظواهر والنفس فارغة من جوهر ميتافيزيقي ثابت ودائم. وأن سیال الوجود الدافق مترابط 
بعضه ببعض هو سیال نشوء وتفیر والکل واحد [الترجم]. 
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آساسي الأمر الأهم الذي يتعين على أي من بوذيي الزن والسی حیین أن 
يؤكدوه؟ آحسب أن لا. بيد أن الوصول إلى هذه النتيجة لا يستلزم من الرء أن 
يعيد التفكير في حكمة كل من الجانبين (المرجع نفسه: 1). ولكن اختلفت 
الآراء بشأن نجاح مثل هذه المحاولات في الحفاظ على فكرة ما عن الحقيقة 
الموضوعية مع الاعتراف بالتتوع الديني والشقافي. ويبدو واضحا أن حوار 
الشرق ‏ الغرب أثار جدلا في شأن تأثرات فلسفية ولاهوتية عويصة والتي من 
المقدر لها أن تشغل المفكرين سواء مسيحيين أو بوذیین. فضلا على غير ذلك 
من فضايا. وسوف يستمر هذا لوقت طويل مستقبلا. ومن ثم فمن المتوقع 
خلال هذه العملية أن تتغير مواقف كثيرة راسخة منذ زمن تغيرا جذريا OY)‏ 
والملاحظ أن مسألة النسبوية بكل دلالاتها في فكر ما بعد المودرنزم وما 
تثيره من تشوش تضع حوار الأديان بين الشرق والغرب وبشكل حاد وحاسم 
في بورة الاهتمام المعاصر. فما هو إذن الموقف الراهن؟ الأمر هنا شأنه 
شأن الحوار الفلسفي الذي درسناه في الفصل السابق, إذ توجد دلائل على 
أن الحوار يقودنا إلى ما بعد الحوارء أي إلى أرضية «هرمنيوطيقية» 
تأويلية صحيحة. حيث الاتساق والتناغم على أساس وعي ذاتي للشرق 
وللغرب. مسيحي وبوذي. بل أصبح انخراطا في قضايا أساسية موحدا معا 
قضايا من مصادر شرقية وغريية. بعيدا عن الاستقطابات المصطنعة التي 
اتصفت بها المراحل الأولى من هذه العملية. ونلمس نزوعا نحو هذا 
التطوير في أعمال عديدة من مثل كتاب «فقه الإلهيات بعد الفيدانتا» 
تأليف فرنسيس كلوني. هنا يسعى المؤلف إلى فتح سبل نحو نوع جديد من 
فقه الإلهيات عن طريق تجنب أي محاولة للدخول في حوار عام بين 
فيدانتا والمسيحية بل من خلال الاشتباك في قراءة انتقائية لعدد معين من 
متون أدفيتا ثم إعادة التفكير في عدد معين من متون فقه الإلهيات 
السيحي (من توما الأكويني) (كلوني ۱۹۹۳: ۴). ويؤكد لنا أن مثل هذا 
النهج يقاوم اتخاذ أي تعميمات عن الدين أو استخدام دراسة المتون بغية 
الوصول إلى نتائج أوسع أو «تعاليم جديدة مثيرة». ولكنه بدلا عن هذا 
يركز على المنافع المباشرة التي يتعين الوصول إليها من خلال قراءة متون 
فقه الإلهيات من أي تراث جاءت. ونستطيع أن نلمس هذا النهج الجديد 
«الهرمنيوطيقي» في كتابات أخرى معاصرة. من مثل الندوة التي انعقدت 
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حول موضوع «المسيح وبودهیساتفا C)‏ وهنا نلحظ أن الأهداف الطموحة 
لجهود الحوارات السابقة قد انخفضت وكذلك القضایا الفلسفية الثيرة 
للانزعاج بشأن الحقيقة والنسبوية وقد حلت محلها الرغبة في تبادل 
الأفكار على قدم الساواة بين التراثات الختلفة وفي إطار بوصلة متواضعة 
مع آهداف وتوقعات محدودة آکثر کثیرا من السابق. ونلمس بوضوح وعیا 
تاریخیا قویا في كل هذه الأعمالء كما نلمس اعترافا باختلافات لا سبیل 
إلى استتصالها . وتعبر عن هذا مقدمة الکتاب الأخيرء إذ تقول: 
القول ان جمیع الأدیان تعلم في التحلیل النهاني حقيقة واحدة قول 
فيه مخاطرة تجاهل تعقد وثراء مذاهب الأديان وکذا اغضال د لالة 
سیاقیها التاريخي والثقافي. 
(لوبیز وروکظر ۰۳۲۰۱۹۸۷ (YT‏ 
وساد بعض الأوساط آیضا اعتراف بأن الحوار ذاته موضع شك لأنه 
يحمل صبفغة سلفه الاستعماري. ومن ثم يتعين [خضاعه لعملية فحص وتدفيق 
أيديولوجية. ويبدو في النهاية أن حافزه وقوة الدافع إليه هي في الأساس 
غربية المنشأ والطبيعة. وهكذا اضطر بعض علماء الإلهيات من مثل جوزيف 
كيتاغوا إلى السؤال عما إذا كانت فكرة الحوار مستخدمة فقط «حيلة خادعة 
لإخفاء إفلاس النهج التبشيري التاريخي للكنائس الغربية» (۱۹۹۰: ۱۱). 
ليس معنى هذا أن الحوار يوشك على النهاية. إن كثيرين يرون أنه لم يبدأ 
بعد. وسيظل يعمل بأسلوب مقارن آکثر تقليدية. مشال ذلك أن الحوار 
الكونفوشي: المسيحي لم يبدأ إلا منذ عهد قريب جدا l’‏ ونجد عند مستوى 
القاعدة مسيحيين كثيرين لا يزالون يرون التعامل مع المفاهيم والمارسات الدينية 
للبوذية والهندوسية أمرا غريبا جدا ومصدر خطر شديد. بيد أن التحول في 
اتجاه إلى ما بعد الحوار والذي تحدثت dic‏ في هذا الفصل یمکن, وعلى الرغم 
من صعود النزعات الأصولية في الفترة الأخيرة؛ أن يمثل مؤشرا في اتجاه حقبة 
(٭) مصطلح بودهيساتفا ا معنیان في مجموعتین من مذاهب 53 EEEN‏ 
الكلمة إلى أشخاص بذاتهم. قدیسین. منذ أحقاب طويلة عاشوا (دورة الحياة الصغرى) على طريق 
الاستتارة الكاملة أو النيرفانا. وتشير بخاصة إلى مرحلة ما قبل الاستنارة في حياة الحكيم غوتاما 
بوذا . وفي مذاهب أخرى تعني الشخص الفعم قلبه رحمة وتراحما. ونذر حياته لخلاص الآخرين, 
ولكي يصبح هو بوذا بعد ذلك بأحقاب طويلة قادمة (دورة الحياة الطويلة). وبذلك يعني المصطلح 


إجمالا في الحالتين الشخص الساعي على طريق الاستنارة اقتداء بالحكيم بوذاء إنه من يرجن 
خلاصه. بلوغ مرتبة النيرقانا. بغية التخفيف من معاناة الآخرين [الترجم]. 





التنویر الآتي من الشرق 


جديدة في العلاقة بين العتقدات الدينية العالية. ویری مورخ الأديان ویلفرید 
کانتویل سميث أن «شباب اليوم, بدأوا - تأسيسا على هذه العلاقة - يرون 
ویشعرون بأنفسهم كأنهم ورثة JS‏ التاریخ الديني لليشرية» (۱۹۸۱: (YA‏ 


الهوار بشأن المار سة الر و هية 

ظل ترکیزنا حتی الآن على الجوانب الالهية والفلسفية الخالصة للحوار بین 
الأدیان. بيد آننا ونحن بصدد ختام هذا الفصل تجدنا بحاجة آیضا إلى الاشارة 
إلى بعض نتائجه في ما یتعلق بالمارسة الروحية. وهنا یلزم أن نولي اهتماما 
خاصا للاهتمام التزاید بين السیحیین بطرق التأمل الشرقية. ویذهب ولیام 
جونستون إلى أن هذه الظاهرة تصعد إلى درجة «الثورة في الأداء الروحي 
المسيحي». إذ «إن المسيحيين المتحاورين مع البوذيين يكتشفون من خلال ذلك أن 
مستويات للوعي كانت کامنةء وفي سبات خلال الفترة السابقة. شرعت تتفتح 
لتدرك حضور الرب». ويتنبأ لهذه الحركة أن تهيمن على التجرية المسيحية 
مستقبلاء (۱۹۸۱: ۲۳). وثمة عالم إلهيات كاثوليكي آخر يدعي هينريتش 
ديمولين عمل لسنوات في اليابان وأبدى اهتماما كبيرا ووثيقا ببوذية زن. ويرى 
أن التأمل في الشرق الأقصى عامل موازنة ضروري للانسان الغربي الاستحواذي 
الذي تسيطر عليه بشكل مفرط عملية الاندفاع من إنجاز إلى إنجاز حتى بلغ به 
الأمر حدا فقد معه تناغم ذاته والتوازن الباطني بين السكون والحركة. وإنه «في 
الحقيقة يمثل الشرط المسبق لكل حياة روحية أسمى مكانة». وعلى الرغم من أنه 
ظل وثيق الصلة بجنور الكتاب المقدس فإنه يستطرد WSLS‏ «يمكن للمؤمن 
السيحي صادق الإيمان أن يصل إلى فهم أفضل وأعمق لروحانية الشرق 
الأقصی, بينما بقاؤه على صلة بالتأمل على طريقة الشرق الأقصى يمكن أن 
يعينه في سبيل إدراك أكثر YLS‏ للحقيقة التي تضمنها الكتاب المقدس» (1914: 
(VY ١‏ وثمة محاولات أكثر جسارة تجري من حين إلى آخر لملاءمة يعض 
التون المقدسة الشرقية مع الاستخدام السيحي ودمج مختارات وتراتيل من 
الأدب الفيدانتي في العبادات المسيحية الدينية. ولعل من أولى طلائع المنادين في 
هذا المجال بالدمج الروحي بين الشرق والغرب هو الراهب الفرنسي البنيديكتي 
دوم هنري لو سوكس (۱۹۱۰: (VY‏ الذي أسس عام ۱۹۵۰ معتکفا وصومعة 
هندوسية ‏ مسيحية في تامیل نادو في جنوب الهند . وعاش هناك حياة 


الحوار الديني 


السانیاسا (*) الهندوسية. وکتب بافاضة عن تقالید التأمل الهندوسي, وعن 
الدروس التي يمكن أن تفيد بها حالات التأمل السيحي من التوجه الهندي صوب 
الحياة الباطنية. ویجسد معتکفه Lilac‏ هذه الثل العلیا. حیث سعی إلى توحيد 
المارسات الروحية الهندوسية بحياة الرهبنة على الطريقة البنيديكتية (**) وبعد 
وفاة لوسوکس تولی مسؤولية معتکفه انجليزي من آتباع مذهب بنیدیکت یدعی 
دوم بيد غريفيث (۱۹۰۱ - ۱۹۹۳). ولم يقنع هذا بالعمل على دمج ممارسات 
الیوغا الهندوسية في تراثه الرهباني الخاص بل اقتدی بالهامات طلائع البشرین 
الجیزویت في الصین, وحاول تفسیر السيحية في ضوء الأوبانیشاد . ویحدثنا في 
کتابه «زواج الشرق والغرب» عن الحاجة إلى الدخول في حوار مع التراث 
الهندوسي. ورأى أن هذه العملية «لیست بمنزلة تسوية وحل وسط مع Und‏ بل 
هي عملية إثراء وتخصیب بحیث تنفتح کل عقيدة عن طریقها إلى الحقيقة التي 
تجدها في الدین الآخر» (۱۹۸۲: ۲۵). وهناك راهب بنيديكتي آخر حري بنا أن 
نذکره في هذا السیاق وهو دوم آیلرید غراهام. الذي ألف کتابا اختار له عنوانا 
استفزازيًا وهو «كاثوليكية زن». Sly‏ في کتابه أن ممارسات زن وما تتحلى به من 
طابع مباشر وبسيط لها استحقاقات كثيرة وعظيمة بالقیاس إلى ما اعتبره. 
حسب رأيه؛ برامج ممارسة روحية مسيحية متكلفة للفاية ویمارسها الرء في 
حالة من الوعي الذاتي. 

ولعل آشهر داعية ممن استلهموا موقف الاحتواء ویدعو إلى الوحدة بين 
المارسات الروحية والرهبانية السيحية والشرقية هو الراهب الترابي (***) 
الأمريكي توماس میرتون (۱۹۱۵ - ۱۹۸). وقرئت مولفاته على نطاق واسع 
وحظیت بإعجاب کبیر. واطلع قبل رحلته الصيرية إلى الشرق اطلاعا واسعا 
على آدیان الشرق: وألف عددا من الکتب فضلا على القالات التي حاول قیها 
القاء الضوء على رحلته الروحية وتراث التأمل السيحي والصوفية, مستعینا 
)+( سانیاسا Sannyasa‏ كلمة سنسكريتية تعني حياة الزهد والتخلي عن متاع الحياة الدنیا. وهي 
حياة القدیس البوذي والهندوسي في معتکفه. حیث بلغ أعلى مرحلة من الفارنا وقد وهب نفسه 
للحياة الروحية الخالصة. ویلتزم بنظام یتضمن ممارسة تقالید الیوغا [الترجم]. 
(٭٭) نسبة إلى بنيديكت النورسي Benedict of Norsia‏ وهو راهب قدیس ايطالي في مطلع القرن 
السادس ومؤسس الذهب البنيديكتي. وهو أحد مذاهب الكنيسة الرومانية الكاتوليكية [الترجم]. 
(***) الترابي Trappist‏ : عضو في طريقة رهبانية تأسست عام ۱٦٦١‏ في لاتراب - نورماندیا - شمال 
فرنسا. وهي متفرعة من طريقة مسيحية رهبانية آسسها الاصلاحیون البنیدیکتیون في فرنسا عام 
۸ ومشهور عن نظامها الزهد والتجرد من متاع الدنیا والصمت الکامل والتأمل [الترجم]. 





التنویر Ul‏ من الشرق 


في هذا بتعالیم وممارسات الحکماء الشرقیین الدینیین. وآمن ob‏ زن على 
وجه الخصوص «تقدم لنا نظرة فینوم ینولوجية أي ظاهراتية وحکمة 
استبصارية ميتافيزيقية ووعیا. وهي آمور ذات قيمة فريدة للغرب» 
)21441 ۲۵۶). وبینما يوكن مظاهر التباين الواسمة فی الترات والنظرة بين 
الشرق والفرب. الا أنه أنجز دراسة شاملة عن ال وتبین له أن طرق 
التأمل البوذية وتأكيدها على حالة التنبه والوعي من أجل تحقق الوضوح 
الذهني. وكذا تأکیدها على نبذ الأوهام الخادعة. إنما هي جميعا وسائل 
يمكنها أن تتمم وتعزز الممارسات التأملية المسيحية التقليدية. وهناك من تبنى 
هذه الأفكار وعمد إلى تطويرها خلال فترة تالية OY‏ والجدير ذكره أن 
ميرتون في سعيه وصولا إلى درب دنيوي خاص به هجر ديره عام ۱۹۱۸ للبدء 
برحلته إلى جنوب شرق آسيا بغية بناء جسور بين الرهبانية السيحية 
والآسيوية. والتقى في رحلته الدلاي لاما وآخرين من الزعماء الدينيين. ويقول 
بنص كلماته أنه سافر كحاج يؤرقه الشوق ليس فقط من أجل تحصيل 
معلومات. ولا حتى مجرد معرفة حقائق من التقاليد الرهبانية الأخری. بل 
لكي ينهل من نبع المصادر القديمة للرؤية والخبرة الرهبانية (الاقتباس من 
بورتون وآخرین ۹٤‏ المقدمة). وتحدث خلال محاضرة له في كلكتا عن 
الحاجة إلى المشاركة في حوار. باعتباره جزءا من عملية تجدید الرهبانية 
السيحية, مؤكدا آننا: 
بلغنا الآن مرحلة (طال انتظارها ( للنضح الديني. والتي أصبح من 
المکن بفضلها أن یبقی الرء مؤمنا صادق الایمان بالمسيحية ویالالتزام 
الرهباني الغربي. ثم یتعلم ویستوعب إلى أقصى حد من نظام ونجرية 
البوذية أوالهندوسية کمثال. 
(المرجع نفسه: ۳۱۳) OY)‏ 





للم 

«حري أن نتذكر أن ميلاد 

علم النفس الإنساني توافق 

مع هموم حركة الثقافة 

الناهضة في الستينيات 

وعبر عن بعض هذه الهموم» 
المؤلف 


التاويلات النفسية 


أطر سيكولوجية جديدة 

في عام ۱۹۵۱ كتب الكاتب البوذي كريستماس 
همفري یقول: «في عالم العقلء بما في ذلك 
عروس العلم العقلي, أي ele‏ النفس, هناك الكثير 
الذي يتعين على الفرب أن يتعلمه من البوذية 
والذي يزيد كثيرا عما يعرفه الآن» (۱۹۵۱ : ۲۲۳). 
والحقيقة:؛ التي كان يدركها همفري جیدا, أن 
عملية التعلم كانت قد بدأت بالفعل. ذلك لأنه 
خلال سنوات ما بين الحريين شرع عدد من 
المفكرين في التفكير Liles‏ في إمكان انفتاح علم 
النفس الغريي على المؤثرات الشرفية. والحقيقة 
أنه حتى في القرن التاسع عشر كان هناك إقرار 
بما تحمله البوذية من إمكانات تشري رؤى علم 
النفس. والملاحظ أنه على مدى الفترة الماضية 
منذ أن كتب همفري هذه الکلمات, وعملية التلاؤم 
بين الأفكار الشرقية القديمة والمباحث العلمية 
النفسية الوليدة تمو وتنتشر بوسائل عديدة. 
وبدأت تنحسر شكوك وانحيازات قدیمة تتحدث 


التنویر الآتي من الشرق 


النفس وما یتسم به من دقة وصرامة. وها هي GYI‏ تفسح الطریق لنظرة تتطوي 
على احترام أصيل لحكمة واستبصارات التقافات الاسيوية القديمة من مثل 
حكمة بوذیة التبت. وسادت رغبه في المشاركة في نوع من الحوار. ویقول عالم 
النفس غاي کلاکستون: «تفیرت الأمور سریعا خلال السنوات القليلة الماضية... 
وها هو الاهتمام بأثر التراث الروحي للشرق في علم النفس والعلاج النفسي 
آصبح OW‏ مشروعاء وأصبح بامکان الفکرین الستفرقین في قضایا علم النفس 
الخروج من الطریق السدود» (۸:۱۹۸۲). وأكد هذه النظرة عالم نفس آخر هو 
جون بیکرنغ الذي يؤمن بأن «البوذية تسهم على نحو غير مباشر في تحول 
الميزان بين النظرة الاختزالية والنظرة الشمولية داخل علم النفس (۱۹۹۵: ۳۱). 
ولعلنا نبالغ إذ نقول إن الخطاب السيكولوجي تغير تغیرا أساسيًا بسبب هذه 
العملية الهرمنيوطيقية الجديدة بين الشرق والفرب. ولكن علم النفس الشرفي 
داخل الجامعات الأوروبية خصوصا حظي باهتمام ضئیل. ومع هذا نجد 
لاستبصاراته أثرا Loge‏ في عدد من المجالات المختلفة. 

ويعتبر العلاج النفسي من بين أشهر مظان التأثير من دون شك. إذ على 
الرغم من أن التحليل النفسي الفرويدي لم يكن معنيًا بأي منظور خاص 
بالتفاعل بين التقافات. فإن عددا من الباحثين والمدارس الذين تحولوا عن 
الأب المؤسس حاولوا بناء جسور بين مباحشهم العلمية وممارساتهم من 
ناحية, وبين أفكار وتقنيات الشرق القديم من ناحية أخرى. وساد الاعتقاد 
بآن هذا يمثل الحد الذي ينتهي عنده التأتير الشرقي في علم النفس 
الغريي. بيد أن الشرق. كما سوف أحاول أن أوضح في هذا الفصل, ما أن 
بدأ يؤثر في علم النفس الأكاديمي في الوقت الذي بدأ فيه علم النفس 
التحرر من القيود التي فرضتها عليه منهجية البحث للمذهب السلوکي. وإذا 
به لم يكتشف فقط مادة سيكولوجية مهمة في التراث الشرقي: بل إنه عمد 
في بعض الجالات. إلى إدماجها في العملية الشاملة SY‏ وجھنڈ جديدة 
في مساره وإنجاز نوع من إعادة الملاءمة السياقية srecontextualisation‏ 
وشرع بعض علماء النفس في الحميقة يتحدثون عن تطورات جديدة تمت 
بالفعل داخل مباحتهم العلمية والتي ستعتمد على تراث الشرق وتراث الغرب 
باعتبارهما مكملين أحدهما للآخر. مثال ذلك أن بيكرنغ يؤمن بأنه. خلال 
عملية إعادة التقييم الراهنة alal‏ النفس, والاعتراف المتأخر بأهمية دراسة 


التاویلات النفسية 


الوعي. سیکون للبوذية دور مهم «في تطویر علم للدراسات النفسیه فائم 
على نظرة أكثر تعددية» (۲۳:۱۹۹۵). ويؤكد عالم النفس جون كروك أننا في 
حاجة إلى تجاوز ثنائية الشرق والفرب... لبناء علم نفس أصيل جامع بين 
الشرق والفرب. وهکذا يبين لنا ثانية أن هذا كله یتضمن الحاجة إلى 
الواضحة إلى التجدید واعادة البناء. وهو مطلب انبثق من الاعتقاد. في هذا 
الوقف بالذات. أن علم النفس الفربي علم مقید ومحدود بشکل ما. بل 
وناقص بشکل آساسي. ویری البعض أن اللقاء بین الشرق والغرب من شأنه 
على الأقل أن يسفر عن نقد ذاتي. ذلك لأنه. كما یوضح العالج النفسي إس. 
أجايا (آلان وينستوك) «إننا بالجمع بين مذاهب الشرق والغرب تظهر للعيان 
المسلمات الخفية في كل منها قرينة دلالاتها من أجل تطوير العملية 
العلاجية» (۱۰:۱۹۸۳). ويقدم كلاكستون فكرة ممائلة. إذ يؤكد أن «التعاليم 
البوذية تزودنا بمرآة تعكس استبصارات... علماء النفس مردودة على ذواتناء 
وبهذا تحثنا على تطبيق هذه الاستبصارات انعكاسيًا أو فى ضوء رؤية 
آنفسنا من خلالها» l .)۲۱۳ :۱۹۸٦(‏ 
وتواصل جدل حاد لفترة من الزمن بشأن السلمات الأساسية ومناهج 
البحث في علم النفس. ولکن مع التسلیم بأن العقود الأخيرة شهدت تطورا 
بعیدا عن المذهب السلوكي الذي كان النموذج السائد. والدي یتعین على 
الباحث أن يفسر في ضوئه العملية العرفية للذهن, الا أن البعض من 
آصحاب هذا الجال يرى أن هذا مذهب قاصر إذ يفتقد آساسا الفهم 
الملائم للانسان ('). ويرى بعض النقاد أن هناك ما هو آشد قصورا وهو 
نماذج العقل المستمدة من علم الأعصاب ومن الذكاء الاصطناعي. 
خصوصا أن كلا منهما أثر تأثيرا Gaa‏ في التفكير النفسي المعاصرء بينما 
أخفقا معا في المعالجة الملائمة لمسائل تتعلق بالوعي والإدراك الذاتي. 
ويوضح جون ويلوود هذا بقوله: 
أخفق علم النفس الغربي حتى الآن في تزویدنا بفھم كاف للمدى 
الکامل للخبرة البشرية... ویبدو آننا نجاوزنا إلى حد كبير الحقيقة 
المحورية لعلم النفس البشري ‏ عقلنا اليومي. وعينا الباشر الواشعي 
للغاية بالوجود. 
(ویلوود ۰۱۹۷۹ القدمة) 
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تقضي هذه النظرة إذن Ob‏ علم النفس الغريي أخفق حتی الآن في تزویدنا 
بصورة عن الشخصية البشرية في شمولها. وآن هذه الصورة تبدأ في الاکتمال 
فقط إذا ما وضعنا في الاعتبار ودم جنا معا الجانب الشعوري الذاتي 
للشخصية. والحياة الباطنية للوعي والوعي بالذات» وکذا بریط هذه العوامل 
داخل مخطط مفاهيمي یتجاوز ثنائية العقل - البدن وصولا إلى نظرة كلية 
شاملة عن الانسان. وآن هذا هو الجال - تحدیدا - الذي يسود الظن أن 
الأفکار الستمدة من الذاهب الشرقية قرین التزاماتها العريقة بالدراسات 
الاستبطانية, وتأکیدها عدم قابلية الفصل بين الوظائف العقلية والوظائف 
البدنية تکون فيه الأقدر على تقديم الکثیر جدا. وهو الجال الذي تبين فيه أن 
هذه الأفكار تمثل التحدي الأکبر للأصوليات الغربیة السائدة. وتحدث العالم 
التيبتي روبرت ثورمان في ندوة عن العلاقة بين علم الأعصاب الحديث وعلم 
النفس البوذي القدیم. وذهب في حديثه إلى أن الغرب كان أكثر حذقا وبراعة 
في فهم «العتاد» hardware‏ الذي يشكل عدة العقلء لكنه مع هذا عليه أن 
يتعلم الكثير من التراث المقدس للهند والتبت الذي بحث منذ زمن طويل في 
«برامج» العقل. ويستطرد ليؤكد أن إخفاق الحضارات الهندية في تطوير «علوم 
الظاهر». الذي يتصوره البعض في غالب الأحيان على أنه إخفاق للعقل. ليس 
اقل إخفاقا ولا Jal‏ روعة من حيث الرؤية العملية والسياسية من إخفاق الغرب 
في تطوير «علوم الباطن» (انظر غولان وثورمان ۱۹۹۱ : ۰۵۷ .)۵٩‏ 

وقد یظن البعض أن هذا القصور الفترض في ما یتعلق بالبرامج software‏ 
أو «علم الباطن» inner science‏ لیس قاسما مشترکا مع التراث العلاجي 
المتد منذ فروید. إذ نجد هنا یقینا التزاما ببحث عالم الوعي والادراك 
الذاتي. بيد آننا في هذا الجال آیضا نسمع صوت احتجاج یعلو باطراد ضد 
ما قیل إنه النهج الفريي الضیق والحدود تماما والذي یلزم. كما هي الحال 
في علم النفس الاكاديمي تجدید حیویته وفعالیته بطاقات روحية من الشرق. 
وهکذا نجد النهج الفرويدي الصارم متهما بأنه نهج اختزالي للفاية ومنحاز 
بيولوجيًا جدا بحیث انه تخلی عن أو أسقط مساحات واسعة من الحياة 
الذهنية البشرية. خصوصا تلك الرتبطة بالخبرة الدينية. وحالات واسعة 
النطاق من الشعور. ونراه Logie‏ آیضا بالتآکید بقوة على دور UY‏ ومن ثم 
يدعم من جدید فكرة غريية في الأساس عن الفرد بوصفه مناقسا مستقلا 
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وسط diy‏ اجتماعية عدوانية في جوهرها . ونلحظ في هذين الجالین أن 
النماذج الشرقية للذات البشرية تبدو واعدة أكثر ومهيأة لكي تقدم تفسیرا 
أكثر اکتمالا للشخصية البشرية. ویتزاید الاهتمام بالبوذية خاصة. بحیث 
آصبح کثیرون لا ینظرون الیها باعتبارها مجرد دين بل مذهب لفهم وتطویر 
gal‏ الشخصي. ومن ثم يرون آنها في ضوء هذا الفهم تقدم فكرة ایجابية 
أكثر عن طبيعة الصحة العقلية. وآنها مستودع أكثر ثراء من الطرق اللازمة 
لتحقیق حس بالتوازن العقلي والرفاه والتحقق الذاتي. مثال ذلك أن عالم 
النفس الأمريكي دانييل غولان یجادل مؤكدا أن «نموذج الصحة العقلية الذي 
يجده الرء في علوم النفس الشرفية - وتعتبر بوذية التبت المثال بامتیاز - 
یتجاوز حقيقة مفهومنا نحن عن الصحة العقلية ویمتد إلى نطاق آوسع على 
نحو فعال للغاية» (غولان وئورمان .)٩۱:۱۹۹۱‏ 

ویمکن تلخیص نموذج الشخصية البشرية النبثق من هذه التأملات في 
قولنا إنه نموذج یقدم نظرة شمولية ومتطابقة مع السیاق بالنسبة إلى الحياة 
العقلیة: إنه شمولي بمعنی أنه قادر على دمج الوعي والخ والسلوك معا من 
دون السقوط ثانية في مهاوي النزعة الاختزالية سواء المادية أو الاثنينية. وهو 
نموذج متطابق مع السیاق بمعنی القدرة على فهم الذاتية باعتبارها موجودة 
داخل - ومتفاعلة مع (طار اجتماعي ومادي واسع. وهو آیضا نموذج یبشر 
بالجمع بين صرامة وموضوعية الفهم العلمي ومتطلبات الذاتية أو الروحية 
المتجددة. وتبدو الحكمة الشرقية. خصوصا حكمة واستبصارات البوذية, 
قادرة أكثر فأكثر على أداء دور مهم في هذه التطورات. 

إلى أي مدى يمكن LS‏ أن نتتبع تاریخیّا هذه التطورات؟ يتركز الانتباه حتما 
وبشكل جاد على البوذية. هذا على الرغم من أن علينا ألا ننسى أن تطور 
فكرة اللاشعور في القرن التاسع عشر لدى مفكرين عاشوا في مرحلة ما بعد 
الرومانسية من مثل سي. جي. كاروس وإدوارد فون هارتمان مدينون بشيء 
لتأثير رؤية فيدانتا الهندوسية. وتتضمن كتابات نیتشه. كما سبق أن لاحظناء 
إلماعات للژهمية النفسية للبوذية. ویوضح توماس تويد أن البوذية في أواخر 
القرن التاسع عشر بدت في نظر الكثيرين: «متسقة مع أحدث اكتشافات علم 
النفس الوليد» (۱۰۶:۱۹۹۲). ولكن الممستشرقة كارولين ريس دافيدس 
(1947-1804) في كتابها «علم النفس البوذي» هي أول من طور هذا 
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استخدموا فى الحوار مفاهیم مثل anatta GUI‏ (تعني (ols Y‏ ونيرفاناء 
وتحللوا بشكل متزايد من أي مسلمات ميتافيزيقية أو دينية. وخضعت 
الأفكار البوذية لدراسة تحليلية تركزت على الخبرة البشرية دون العقيدة 
الدينية. وأكدت أن «الفكر البوذي هو إلى A>‏ كبير وأساسي بحث في العقل 
وأنشطته». وأن استيطان الذات عن طريق الممارسات التأملية البوذية لديه 
الکثیر مما يتعلم dis‏ الفرب» (۱۹۱۶: (A‏ وقام دي. تي . سوزوكي بدور مهم 
في الكشف عن الأهمية النفسية لا الدينية للبوذية. ونلحظ أن الأمر الذي لم 
ينل حقه من التقدير دائما أن سوزوكي إذا كان قد اعتمد كثيرا وبشكل واضح 
عد کراھ hea‏ اة ادن ا رمو فک إل کر lig‏ 
جیمس. وليس السبب أساسا اهتمام جيمس بالفكر الشرقي. وإنما بسیب 
تهج جيمس البرغماتي في تناول الدين وتأكيده على الخبرة دون النظرية 
اليتافيزيقية. ثم وهو الأهم تحليله الظاهراتي «الفينومينولوجي» للصوفية. 
وأكد سوزوكي أن الجوهر الحقيقي للزن یکمن في خبرة ساتوري satori‏ 
(الاستنارة). مؤكدا في مؤلفاته الباكرة على كوان Koan‏ (طريقة السؤال 
والجواب للکشف عن الفارفات في ممارسة الزن) التي عرضها أساسا من 


زاوية سیکولوجیة. 
العلاج gid)‏ و الصحة Smaad)‏ 


شهدت فترة ما بين الحربین العالميتين أولى المحاولات لوضع روابط 
صريحة بين تراث الفكر الشرقي ومجال العلاج النفسي الجديد. إذ منذ عام 
۸ وبينما العلاج النفسي لا يزال في طفولته» رأى المستشرق فریدریتش 
هيلر أنه حري بنا ألا ننظر إلى التأمل في بوذية زن باعتباره مجرد إضافة 
ملحمة لعقيدة دينية. بل تقنية صحة عقلیه إذ تحقق «تعليقا موفتا للفكر 
وللشعور مما يفيد كعملية علاج نفسي وتقوية للأعصاب» (الاقتباس من 
دومولان ۱۹۱۳ (PVT:‏ وبعد سنوات قليلة أوضح أوسكار سكميتز توازيات 
تفصيلية بين التحليل النفسي واليوغا. وبعد ذلك بفترة قصيرة صاغ عالم 
الأعصاب والطبيب النفسي في برلين جي. إتش. سكولتس تقنية علاج سماها 
«التدرب النابع من الذات». وتنبني جزئیّا على ممارسات التأمل الشرقي التي 
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بدأت تشتهر في آوروبا آنذاك. ولم يكن القصد بداية أن تکون هذه التقنية 
طريقة للعلاج. بل تقنية للاسترخاء. غير آنها کشفت بعد ذلك عن تطبیقات 
عيادية محددة خاصة لتخفیف بعض الأمراض النفسبدنية. وشجع سکولتس 
مرضاه على تطوير «تدریبات تأملية» تصوروا خلالها حالات وعملیات جسدية 
بهدف التوصل إلى حالة من الصفاء والسكينة والشفاء الذاتي. ویمکن اعتبار 
هذه الطريقة أول محاولة لملاءمة التقنیات النفسبدنية الشرقية مع السیاق 
العلاجي الغربي. وعکف الباحتون على دراسة هذه الطريقة دراسة شاملة 
على مدی سنوات. والتي لا تزال مطبقة على نطاق واسع سواء باعتبارها 
تقنية للتحکم في العقل أو لعلاج عدد من الظروف الطبية الزمنة O‏ 

وکان الطبیب النفسي الايطالي روبرتو أساجيولي (۱۸۸۸ - ۱۹۷۶) عاکفا 
في ذلك الوقت على تطوير تقنیات تصور ممائلة. وآقر بأن مذهبه العروف 
باسم «الترکیب النفسي» له مصادر al gl]‏ كثيرة من بینها ولیام جيمس وبيير 
جانيه وفروید ویونغ. لکنه بالاضافة إلى هولاء تأثر أيضا بالتراث الصوفي 
اليهودي والأفلاطوني الحدیث والسيحي. وسبق أن تولد لدیه في فترة باكرة 
اهتمام بالترات الصوفي الشرفي عن طریق الجمعية الثيوصوفية. علاوة على 
هذا أنه في عشرینیات القرن العشرین آصبح على صلة بالفکر کیزیرلنغ 
ومدرسته في الحکمة في دارمشتاد التي طورت - كما أسلفنا في الفصل 
السادس - فكرة أن الفرب آصبح ole‏ وأحادي الجانب بطريقة محدودة جداء 
ومن ثم في حاجة إلى أن ینهل من منابع الشرق الروحية. وکان على اطلاع 
واسع بالتراث الصوفي العالي, وکذا بکتابات الشرق القديمة. وأصبح نتيجة 
لذلك معنيًا بوجه خاص ببحث ما سما «الوعي Super jóla‏ 
5 وبتکوین «الذات الأعلى» higher self‏ وهما یمثلان جانبا 
للشخصية الانسانية الذي آغفلته. حسب ashy‏ النظریات العاصرة. ولکن تقره 
وتثریه التراثات الصوفية في کل من الشرق والغرب. وذهب إلى أن التصور 
التخييلي والتأمل بعامة هما التقنية الرئيسية الستخدمة لاستکشاف وغرس 
حالات الوعي الأرقي. وقال إن هذه التقنية «تساعد الریض على تحقیق 
وعي أوسع نطاقا وخبرة لا شخصية ومعرفة» والتي «ستواصل التطور 
لتصبح تقنية منهجية یمکنها أن تساعد الناس على الوصول إلى هدفهم 
لتطویر آرقی صور طاقاتهم النفسية» (أساجيولي ۱۹۷۵ : ۰۳۱۶ ۲۱۵) (). 


التنوير الآتي من الشرق 


Oly‏ آشهر مستکشف للشرق - الفرب في مجال العلاج النفسي هو من دون 
شك سي. جي. یونغ (۱۸۷۵ - ۱۹۲۱). هذا على الرغم من أن آتباعه حرصوا 
في غالب الأحيان على طمس حقیقة دینه للأفکار الشرقية في صیاغته 
لأفكاره هو خشية أن يفسد عليه هذا مسوغات الثقة العلمية )0 والعروف 
أنه طور أيضا اهتماما قویا بالأفکار والمارسات الشرقية. وذلك خلال العقود 
الأولى من القرن العشرین. وسعی إلى دمج الحکمة الشرقية في تفکیره 
الخاص. واتسع نطاق اهتماماته في هذا الجال لتشمل تقریبا کل سلسلة آهم 
المذاهب الدينية الشرقية. Ley‏ في ذلك الطاوية وبوذية ماهایانا JS‏ صورها 
الختلفة. ومنها بوذية زن. وکذا الیوغا الهندية. وقرأ يونغ وهو في العشرینیات 
من العمر شوینهاور. وکان له تأثير كبير في صوغ نظرته. وبدأ أبحاثه في 
الديانات الشرقية بشکل oly‏ عام ۱۹۰۹ بينما كان لا یزال زميلا وثيق الصلة 
بفرويد . وسعى من أجل توسيع نطاق استبصاراته النفسية عن طريق دراسة 
الأسطورة والرمزية الدينية على أساس دراسة مقارنة عالمية النطاق. وأفضى 
به هذا البحث إلى صياغة نظريته عن اللاشعور الجمعي الذي فاده بدوره إلى 
الابتعاد عن فروید . وشرع بمرور الوقت في كتابة أهم كتابين له من مؤلفاته 
الباكرة. وهما «سيكولوجيا اللاشعور» (۱۹۱۲))ء و«الأنماط النفسية» (۱۹۲۱). 
واستوعب بشكل أساسي الأفكار والأساطير الهندية والبوذية والطاوية التي 
صنع منها نسيجا متماسكا شاملا معه الرموز المسيحية مع رموز من مصادر 
ثقافية غربية. وأصبح اهتمامه بالشرق مركزا بشكل محدد في عشرينيات 
القرن. وذلك بفضل اتصاله بمدرسة الحكمة التي أنشأها هيرمان كيزيرلنغ 
ثم بعد ذلك بالاتصال بالعديد من المستشرفين المتميزين من بينهم هینریتش 
زيمر وريتشارد فيلهلم. والجدير ذكره أن ترجمة فيلهلم للنص الطاوي عن 
السيمياء بعنوان «سر الزهرة الذهبية» هي التي حددت وهج حماس يونغ 
للفكر الشرقي, وهيأت له الفرصة للشروع في كتابة بحث عن العلاقة بين 
الفكر الشرقي وعلم النفس الغربي. وعلى الرغم من أنه لم يعمل أبدا على 
تطوير فكره في هذا المجال في صورة منظومة فکرية. إلا أن التعليق النفسي 
الذي كتبه عن هذا النص بإلحاح من المترجم كان الأول ضمن عدد من 
المقطوعات القصيرة. ونذكر من بينها مقدمات لترجمات من «الكتاب التيبتي 
عن الموتي» و«الآي شينغ» أو التحولات» تأليف لاو تسوء وکتاب سوزوكي 
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«مقدمة لبوذية زن». هذا علاوة على دراسات عن الیوغا والتأمل التي صقل 
ووسّع من خلالها نطاق آفکاره. وزار الهند وسیلان (سریلانکا الآن) في عام 
۸ وامتدت زیارته إلى ثلاثة pg dt‏ وتمثل هنه الزيارة اوح آبحائه 
الشرقية. وعلی الرغم من تحول محور اهتمامه الفكري الرئيسي بعد ذلك 
إلى آمور آخری. الا أنه حافظ على اهتمامه بالبوذية حتی نهاية حیاته. 

ونلاحظ أن یونغ في تعلیقه على كتاب «سر الزهرة الذهبية» حاول صراحة بناء 
«جسر للتفاهم السيكولوجي بين الشرق وال فرب» (۱۹۷۸: (0Y‏ كما حاول 
أيضا إقامة حوار «هرمني وطيقي» تأويلي مع النص الذي حاول ملاعمة آفکاره 
«الفريبة» مع نظریاته النفسية. وزعم من خلال استخدامه لهذه التقنية أنه اکتشف 
في هذا النص القدیم توافقا غير متوقع بين الحالات النفسية والرموز في الشرق 
والغرب. ورأى أن هذا لا يساعد فقط على تأكيد نظریته عن اللاشعور الجمعي, 
بل يفيد بأن الهدف من أن يصبح الرء واعيا ومتحققا بالكامل هدف يوحد أكثر 
الثقافات تباينا وصولا إلى مهمة مشتركة». (المرجع نفسه). والمعروف أن فكرة 
النفس, الذات. كشيء لا يقبل الاختزال, وأن تطويرها الكامل هو هدف الحياة 
النفسية, تمثل لب تفكير يونغ. وزعم, تأسیسا على قراءاته هذه وغيرها من 
نصوص شرقية. أنه يجد البرهان الذي يؤكد ما ذهب إليه. مثال ذلك أنه في تعليقه 
علی کتاب «کتاب التبت عن التحرر المظیم» انہر تاکید هذا الکتاب علی 
الحقيقة الأساسية للعقل أو الوعي. ویبرز كذلك ما یعلمه للناس من أن جمیم 
الوجودات. ہما في ذلك الحقيقة الادية. هي في التحلیل النهائي صناعة العقل. 
ويشدد على أن النص «ينبني على أساس الحقيقة النفسية. أي على النفس بوصفها 
الشرط الرئيسي والفريد للوجود» (يونغ ۱۹۷۸ : ۱۰۹). 

وحرص يونغ على التمييز بين ما رآه دلالة سيكولوجية لهذه الأفكار وبين 
اغا باغقارقا معقتدات ميغافيزيقية از دیس وشدد de‏ ذلك شاكلة 
«أحرص عامدا على أن آضع كل ما يبدو في Lats saline opal‏ في ضوء 
الفهم السيكولوجي لتوضيحه... وأنتزع أشياء من ظاهرها الميتافيزيقي 
لتصبح من موضوعات علم النفس» (۵۱:۱۹۷۸). ومن ثم فإن الشيء الذي 
زعم يونغ أنه بصدد البحث عنه في الشرق ليس منظومة ميتافيزيقية جديدة 
لفحل محل السيحية أو العلم. بل البحث عن طريقة لاکتشاف ديل واضح 
ودعم محدد لرأيه هو عن محورية النقس. وكذلك لایمانه بأن النفس نوع من 
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الکون الباطني مواز للعالم الخارجي, والذي یمکن منهجيًا الکشف عنه. 
واعتقد یونغ آننا في آلفرب التزمنا موقفا انبساطیّا. أي متجها إلى الخارج. 
مکنناء من ناحية. من تحصیل معارف غير مسبوقة عن العالم الفيزيقي فضلا 
على قوة للسيطرة علیه. بيد آنه. من ناحية آخری. جعلنا Jan‏ أو نقلل من 
قيمة آهمية الحياة الباطنية. ولکن فلسفات الشرق القديمة وتوجهها نحو 
الباطن حققت الکثیر مما نتعلمه منها. فضلا على هذا آکد أن الأزمة 
الروحية التي يبدو الغرب في طریقه إليها الآن تجلت في کل من فقدان 
الشعور بالعنی الفردي. وكذلك الانفجار الدوري لعواصف اجتماعية وسياسية 
عنيفة. وحدث کل هذا نتيجة الوضع النفسي غير التوازن في الفرب. وهو 
وضع في حاجة إلى موازنة مقابلة تتمثل في أن نعيد تأکید القیم الباطنية 
والروحية التي نلتمسها في الشرق CO)‏ 

وقد یفترض البعض أن يونغء تأسیسا على ایمانه بحاجة الفرب إلى تعویض 
میوله الانبساطية التجهة إلى الخارج. أصبح تواقا إلى تبني طرق الیوغا والی 
دمجها في ممارساته العلاجية. بيد أنه كان شدید الحذر من هذه الناحية حتی أنه 
خیب ظن بعض العجبین به بسبب هذا الحذر الفرط من دون ضرورة. ومضی 
بعض النقاد إلى آبعد من ذلك كما سوف نری فیما بعد. وأكدوا أن الوضع 
الاستقطابي الذي افترضه بين غرب متجه إلى الخارج (انبساطي) وشرق منجه إلى 
الداخل (انطوائي). فضلا على تأکیده على الاختلافات الجوهرية بين التقافات 
الاوروبية والاسيوية ساعدا على تشکیل إطار مفاهيمي للأفكار العنصرية في 
ثلائینیات القرن. ولکن GI‏ كان الأمر فقد بدا یونغ حذرا من التکلف ومن النتائج 
التي تتطوي على آخطار محتملة بالنسبة إلى آبناء الفرب الطبوعین على تحصیل 
کل ما هو جدید مع نفاد الصبر إذ ریما یقنعون بالتعلق بالجوانب السطحية من 
تقنیات الیوغا ویعمدون إلى «ارتدائها وكأنها لباس جدید ورموز جاهزة وافدة 
من تربة غريبة یسترون عریهم بأغطية ذات رونق وبهاء مجلوبة من الشرق 
(یونغ ۰)۱۶:۱۹۵۹ فضلا على هذا فان التقنیات الشرقية للتحول الروحي نمت 
واکتملت على مدی آلاف عديدة من السنین تأسيسا على ثقافة عريقة قديمة 
وتختلف اختلافا تاما عن الغرب الذي سار تطوره الروحي على طول مسارات جد 
مختلفة عن الشرق ومن ثم أنتجت ظروفا صنعت ترية غير مواتية على الإطلاق 
لكي يظن المرء آنها صالحة لتطبيق ممارسة الیوغا» (A0: VAVA)‏ 
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لذلك؛ وعلی الرغم من تقدیره الکبیر للفکر الشرقي باعتباره انجازا روحیا 
ويراه «من أعظم إبداعات العقل البشري» (AO: VAYA)‏ فانه لم يدع الفربیین إلى 
الاقتداء بممارساته. ورأى في الحقيقة أن الدافع إلى الأخذ بالأفکار 
والممارسات الشرقية مطابق للرغبة الفريية في امتلاكها والسيطرة عليها 
والاستفادة بها. وألح في دعوته قائلا: «ادرس اليوغا وبذلك سوف تتعلم منها 
معارف لا نهاية لها ولكن لا تحاول تطبيقها» (AT: VAYA)‏ ويرى أن ما يمكن 
تحصیله منها هو ما توحي به لنا لتطوير صورة الیوغا الخاصة بنا نحن 
الفربیین: «يتعين أن نبني على أرضنا نحن وبطرقنا نحن» (المرجع نفسه: .)١١‏ 
وتمثل تقنيات التحليل النفسي إحدى هذه الطرق. وإذا كان قد تجنب الاستعارة 
الباشرة من اليوغا وزعم أنه لم يستخدم أبدا تقنيات التأمل الشرقي كما هي 
في ممارساته؛ لكنه وجد في هذه التقنيات وفي الأفكار الداعمة لها نماذج 
شجعته على تطوير تقنياته الخاصة به. ولهذا رأى أن طريقته في التخيل 
النشط وتقنية التصور التي يتبعها المريض على مدى سلسلة من التخييلات 
بأسلوب واع عمدا إنما تمثل صيغة غربية حديثة لبعض التقنيات القديمة ليوغا 
التانترا . ويتطابق هذا مع استخدامه لرمز الاندالا OC)‏ وكذلك استخدامه 
رسوما تعبيرية على الرغم من أنه طورها على مدى جهوده هو في التحليل 
النفسي. ووجد دعما وتأكيدا له على هذا من رموز وطرق ables‏ مستخدمة 
منذ زمن طويل في الشرق. والحقيقة أن كل عملية تطوير الفرد لشخصيته 
والتي تمثل لب منهج يونغ التحليلي اعتاد أن يعتبرها صنوا لطرق اليوغا من 
حيث العمل في رأيه على توحيد الشعور واللاشعور. 

ولقد كان يونغ في الحقيقة مدركا للاختلافات المهمة بين أسلوبه في تناول 
النفس الإنسانية وفلسفات الشرق الروحية التقليدية. لم يكن موافقا على 
تعاليم أدفيتا فیدانتا في OLS‏ اللااتنينية. وذهب إلى أن العقيدة البوذية في 
شأن إمكان الخلاص الكامل من المعاناة ما هي إلا خداع. ولكن كتاباته في 
هذا المجال تمثل محاولة مهمة ومؤثرة للمشاركة في حوار هرمنيوطيقي مع 
أفكار الشرق وتعطینا مثالا شاملا للطريقة التي ينبفي من خلالها تأويل 
واستثمار الأفكار الشرقية وفاء لأغراض خطابية غربیة M‏ لهذا السبب 


)*( ماندالا :Mandala‏ معنی الكلمة فی السنسکریتیة «دورة ذروة» أو «دورة الملوك». وتشیر إلى رسوم 
هندسية ذات دلالة روحية في العقیدتین الهندوسية والبوذية وترمز إلى الکون [الترجم]. 
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تحدیدا رأيت أن أقضي بعض الوقت مع یونغ؛ ولکن من الهم أن أسجل أن 
عددا آخر من الشتغلین في هذا الجال وممن یضارعونه شهرة قاموا برحلات 
استكشافية تجاه الشرق. واستکشفوا الفاهیم والمارسات الشرقية كطريقة 
للاستنارة الخاصة بهم. 

آهم هوّلاء ممن یجدر ذکرهم هو إريك فروم (۱۹۰۰ - ۱۹۲۰). نراه مثل 
یونغ کابد لكي يريط عمله وأفکاره التحليلية بقضایا اجتماعية وأخلاقية 
واسعة النطاق. وعمد إلى التأكيد على الحرية والسوولية والبحث عن 
العنی ولیس عن اللاشمور. وآدی هذا إلى ابتعاده عن الأصولية الفرويدية. 
وأصبح على صلة في الخمسینیات بالفکر سوزوكي, وتولد لديه من خلاله 
اهتمام وثيق ببوذية زن. وفي عام ۱۹۵۷ شارك مع سوزوكي وآخرین في 
مؤتمر عن زن والتحلیل النفسي. ویقول ان «هذا المؤتمر قادني إلى عمل 
(ضافات ومراجعات مهمة لأفكاري» خاصة ما یتعلق منها بمشکلات 
مکونات اللاشعور وتحول اللاشعوري إلى شعوري. وهدف العلاج بالتحلیل 
النفسي» (فروم وآخرون ۱۹۱۰: القدمة). ویوضح هذا بجلاء في دراسته 
عن بوذية زن إذ یقول «کانت old‏ آهمية حيوية بالنسبة الي. وأعتقد آنها 
مهمة كذلك لجمیع دارسي التحلیل النفسي» (الرجم نفسه: (VA‏ ونلحظ 
أنه على الرغم من الاختلافات بين فروم ویونغ نجد كثيرا من الخطوط 
المتوازية في نهج کل منهما. إنه مثل یونغ یعترف بوجود اختلافات بين زن 
والتحلیل النفسيء وان رأى في الوقت نفسه أن كلا منهما يلقي ضوءا 
يوضح الآخر. خصوصا حين تتطابق آهدافهما العملية. ويؤكد أن «معرفة 
زن والاهتمام بها یحققان أقوى تأثير تخصيبي وتوضيحي لنظرية وتقنية 
التحليل النفسي. ويرى كذلك أن «فكر زن سيعمق ويوسع أفق المحلل 
النفسي» (المرجع نفسه : ۱۶۰). 

بيد أن المقدمة الأولى التي انطلق منها فروم لم تكن التحليل النفسي في 
ذاته. بل «الأزمة الروحية التي يمر بها الانسان الفربي في هذه المرحلة 
التاريخية الحاسمة» (فروم وآخرون : ۷۷). وهذه نقطة اتصال أخرى مع يونغ. 
ويشخص هذه الأزمة بوصفها «قلقا» ودضجرا» و«مرض القرن» و«إماتة 
الحیاة». و«أتمتة الانسان». يمعنى أن يصبح إنسانا أشبه بآلة أتوماتية, 
والاغتراب عن نفسه وعن الصديق وعن الطبيعة. ويشير إلى أن هذه الأزمة 
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حرص على تعریفها وتحدیدها مفکرون کثیرون. ابتداء من کیرکفورد ومارکس 
وحتی تیلیتش ودافید رییزمان (الرجع نفسه: ۰۷۸ (YA‏ ویمثل التحلیل 
النفسي في رأي فروم تعییرا متمیزا لهذه الأزمة. ومحاولة لالتماس حل. 
قضلا على هذا أنه ليس بالامکان تفسیره على أنه اجراء طبي خالص وله 
أهدافه الرتبطة بالفاهیم التقليدية عن «الرض» و«الشفاء» بل إن هدفه 
آوسع من ذلك وهو «معرقة الذات» بنفسها و«التحول الذاتي». وأين آمکن 
للعلاج النفسي أن یعتمد على الأفكار والمارسات التقليدية عند زن. ويؤكد LS‏ 
آن «لب العملية العلاجية هي زيادة فوة الوعي بالذات. واتساع نطاق الوعي. 
وتحقيق الذات لإمكاناتهاء وآن هذا هو نحدیدا عين الهدف الذي يمثل لب 
بوذية زن. ذلك أن زن هي فن روية الرء لوجوده داخل الطبيعة في اتساق 
معها. إنها آسلوب للتحول من آسر العبودية إلى الحرية (المرجع نفسه:۱۱۵). 
إنها لیست. كما افترض البعض خطأ في آغلب الأحیان. صورة من نرجسية 
انکار العالم (*). ولیست آیضا وسيلة لتحقیق ما يشبه حالة الفشية التي تتبدد 
خلالها الحقيقة الواقعة. بل هي إيقاظ للوضع الراهن للمرء ومواجهة مباشرة 
معه. إن ساتوري (الاستتارة) ليست حالة شاذة للعقل. ولا هي. كما كان یمیل 
یونغ إلى الاعتقاد. فن شرفي بعید عن الخبرة الفربية. بل هي «إدراك مباشر 
للحقيقة من دون استفراق في التفکیر... تحقق علاقة الذات بالکون» 
(الرجم نفسه (IYE:‏ فضلا على هذا فان طریق زن للاستنارة مادام يشبه 
عملية العلاج النفسي ails‏ یساعدنا على فهم هذه العملية من حیث تأكيدها 
على ما هو قائم على الخبرة ولیس الفکر أو العرفة. ذلك لأنها تفارق نوع 
المعرفة والادراك الذي ترافب من خلاله الذات - الفکر نفسها کموضوع. 
وبذلك فانها تفارق الفهوم العقلاني الفربي عن العرفة (الرجع نفسه:۰)۱۱۱ 
نقول هذا بأسلوب آخر وهو أن زن. مثلها مثل العلاج النفسيء تواجه مباشرة 
الظرف الوجودي. ذلك GY‏ کلیهما يثير سوّالا واحدا: «من آنا؟» وتشجع على 
التحرر من أي نوع للسلطة الخارجية. نها تعني الایقاظ, وتبدید الخیالات 
والأكاذيب بفية رؤية الحقيقة الواقعة كما هي» (الرجع نفسه: (VYA‏ 

World-denying narcissism )*(‏ ,)140 بها أن یفرض الرء ذاته على العالم من دون اعتبار للآخرین. 
وهو ما من GLE‏ أن تتولد عنه حالة نرجسية مرضية محورها الذات وانکار المالم. انه يخترع ثم 
يسقط على العالم ذاتا زائفة وتخيلية موضع خشية أو إعجاب. وبذلك یسقط نرجسیته هو. ولذلك 
یسمی نرجسي معکوس الوضع inverted narcissist‏ ويؤثر الانفراد [الترجم]. 
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وتجلت واضحة الرابطة بين زن والوجودية عند فروم مشما تردد 
صداها عند العدید من الفکرین الآخرین. مثال ذلك الطبیب النفسي 
الفرنسي آوبیر بینوا الذي كان له تأثير کبیر على دارسي زن الفربیین في 
الرحلة الباكرة. ویذهب بينوا إلى أن البوذية بتأکیدها على الظرف 
الانساني وعلی مصادر العاناة الذهنية تشترك مع الوجودية في عناصر 
كثيرة. ویری أن استنارة زن تمثل بب‌ساطة «التحول إلى وعي بالوجود» 
و«التبصر في الطبيعة الخاصة بالرء». وتتميز هذه الطريقة بالفجائية 
والتلق AL‏ وعملية الافراغ الطلیق, وهي عملية غير فكرية (بینوا 
۵ءء وتتجلى الفكرة الوجودية ÀS]‏ وضوحا في أعمال الحلل 
النفسي السويسري میدارد بوس رائد منهج في العلاج النفسي یسمی 
التحلیل الوجودي dasein analysis‏ وهو منهج ينبني على قلسفة مارتن 
هید غر. والجدیر ذکره aif‏ چلال الستینیات قام بزیارتین طویلتین إلى الهند 
حيث التقى عددا من حکماتها ممن أعجب بهم إعجابا شدیدا «كأمثلة حية 
لامکان النمو والتضح الانساني وتحقیق سلم باطني شامل». وخلص إلى 
نتيجة محددة وهي «حري بنا أن نسمیهم معالجین نفسیین لا قلاسفة» 
(بوس (VAL: ATO‏ والتزم لفترة طويلة موقفا Gaa‏ إزاء النظرة الامبريالية 
الغربية بعامة وإزاء ما رآه بخاصة من منظوره الوجودي افتقاد علم النفس 
الغربي لأي فهم حقيقي للشخص كذات واعیة: إن علم النفس الفريي 
لا يقول لنا أي شيء على الاطلاق عن ذاتية الذات. وشخصية الرء. ووعي 
العقل... انه یری الانسان شيئًا فقط أو تراکما من آشیاء» (۱۰:۱۹۱۵). 
وحذا حذو یونغ في رفضه تبني تقنیات الیوغا كما هي وبشکل مباشر. 
وحدر من النتائج النفسية الوخيمة التي تلحق بالفربیین الذین «یحاولون 
الاستفراق في التأمل بالطريقة الهندية» (الرجع نفسه (VAL:‏ بيد أنه في 
الوقت نفسه رأى أن المحلل النفسي في وسعه أن يحقق لنفسه الكثير من 
زن. خصوصا ما يتعلق بالقدرة على تطوير حالة تأملية متفتحة للعقل. 
وقدرة على الإنصات الهادئ إلى «الإيقاع النغمي المتسق» للوجود كله بدلا 
من إجهاد الفكر» (المرجع نفسه : ۱۹۰). وثمة اثنان آخران من كبار المحللين 
النفسيين المتميزين اللذين Lite‏ عناية كبيرة بالتبادل فيما بين الثقافات. 
هذان هما كارين هورني الذي دأب مع إريك فروم على متابعة محاضرات 


التأویلات النفسية 


سوزوكي في جامعة کولومبیا. وزار الیابان لتابعة حياة دير من آديرة زن. 
سوہ ہس ا ل ee‏ 
ed‏ وت er‏ سس 
عالجنا فی الصفحات القلیلة الماضية موضوعات كثيرة من مثل الحاجة 

إلى استكمال آسالیب التناول الغريية بأخرى شرقية لدراسة الشخصية 
البشرية» والحاجة إلى المساهمة الممكنة التى تيسرها تقنيات الشرق التقليدية 
لأسالیب العلاج النفسي. وتبدو هذه الوضوعات مائله بوضوح في علم النفس 
الانساني. ونلحظ أن إحدى السمات البارزة الميزة لهذه الدرسة الفکرية هی 
سعیها لتتاول علم التفس باسلوب راديكالي جدید . واذا كان بوسمنا یقینا آن 
Lats‏ تطورا نایعا من تراتات آکتر أصولية الا آنها فی الوقت نفسه تمثل نقدا 
قویا ومتصلا لكل هذه التوجهات الأصولية. ویمس هذا النقد کثیرا من 
القضایا التي فرغنا الآن من عرضها. ومن ثم لا غرابة أن نکتشف أن علماء 
علم النفس البشري عملوا بنشاط وصراحة من أجل الاعتماد على النماذج 
الشرقية في محاولتهم صوغ وجهة نظر مميزة مع تأكيد قابلية التلقي وعدم 
التدخل والتلقائية والخبرة الآنية الباشرة على سبیل الثال. وحري أن نتذكر 
أن میلاد ale‏ النفس الانساني ۲*1 توافق مع هموم حركة الثقافة الناهضة في 
الستینیات وعبر عن بعض هذه الهموم. وحدث ذلك. كما رأينا وقتما آصبح 
الفکر الشرفي بؤرة الاهتمام على نطاق وأسع. وأبرز دعاة هذه الحركة 
شخصیات من متل آبراهام ماسلو وروللو ماي وکارل روجرز. واللاحظ أن 

هوّلاء على عکس بعض الشتغلین بالعلاج النفسي السابقین علیهم ممن 
عرضنا لهم. لغ یدرسوا عن كثب الفکر الشرقي دراسة هیا سره . ولکن الطایع 
gual ale )*(‏ الانسان Hunanistic Psychology‏ : مدرسه في عم النفس أسنست في الخمسیٹیاٹ 
کرد قعل ضد JS‏ من السلوکية والتحلیل النفسي. ولها جذور وجودیة. تعنی آساسا بالبعد الانساني 
لتطور النظریه النفسية. تتلخص قي: 

۔ البشر لا يمكن اختزالهم إلى مجرد عناصر ومكونات مادية. 
۲ البشر بداخلهم سياق إنساني متفرد . 
۳ الوعي الإنساني يتضمن إدراكا للذات في سياق يضم آخرین. 
E‏ البشر لهم خيارات وعليهم مسؤوليات. 
0 البشر لهم مقاصد في الحياة ویلتمسون في الحياة معنی وفيمة وابداعا . 
ومن آبرز أعلامها ابراهام ماسلو. وروللو ماي. وغاردتر مورفي [المترجم]. 
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العام لشروعهم وتأکیده على تحقق الذات في الواقع العملي واستکشاف 
وصقل الوعي اکتسب نكهة شرفية. وهذا ما عبر die‏ جون رووان مورخ 
الحركة بقوله: «یشتمل علم النفس الانساني الیوم على أشياء كثيرة نبعت 
آساسا من الشرق» (۱۹۷۱ : ع۱) OO‏ 

وثمة نقاط التقاء كثيرة بين مدرسة علم التفس الانساني والشرق, من بینها 
الرغبة في التعالي على التفکیر الاثنيني العقل - الجسد. مثال ذلك أن روللو 
ماي الذي لفت الأنظار إلى أوجه التشابه بين التحليل الوجودي والفلسفات 
الشرقية مثل الطاوية وزن یدفع بأن أهمية الفكر الشرقي لعلم النفس 
الإنساني تكمن في حقيقة أن «الفكر الشرقي لم يعان أبدا من الصدع 
الراديكالي بين الذات والموضوع الذي يميز الفكر الفريي» (۱۹:۱۹۵۸). وهذه 
فكرة أكدها ماسلو في حديثه عن «الانقسام الثنائي». وتتعلق نقطة التقاء 
أخرى باستخدام إستراتيجيات العلاج الستوحاة جزئيًا من ممارسات التأمل 
في الشرق. ونجدها أكثر ما تكون وضوحا في مدرسة الجشطلت التي تركز 
على المباشرة هنا والآن. وعلى الخبرة من دون توسط إعمال فكري للعقل. 
ونلحظ أن ممارسات التأمل البوذي المتمثلة في «الانتباه المجرد» و«التنبه» قدم 
نماذج فعالة وقوية. وأكد المفكر الجشطلتي كلوديو نارانجو (وهو داعية مبرز 
للدمج بين الممارسات الروحية الشرقية والعلاج النفسي) التأثير القوي للتأمل 
البوذي على التوجه الراهن للعلاج النفسي المعاصر. ويخلص إلى أن القواعد 
والنظم الروحية الشرقية ‏ خاصة زن ‏ أسهمت كثيرا في صياغة العلاج 
الجشطلتي (''). ويتمثل التقاء آخر في غرس «حالات عليا للوعي» وهذا 
إجراء مقترن بأحد فروع علم النفس الإنساني المعروف حاليًا باسم علم النفس 
أو سيكولوجيا ما وراء ظاهر الشخصية 7*). ويمكن تتبع جذور الوحي بهذا 


(*) علم نفس ما وراء ظاهر الشخص Transpersonal psychology‏ : مدرسه فى علم النفس تدرس 
الابعاد الفارقه أو الروحية للانسان. من مثل قضایا النمو النفسي وخبرات الذروة والخبرات 
الصوقية والطافة الکامنة للنمو إلى ما وراء حدود LY‏ التقليدية. تهتم الدرسة بالخبرات الانسانية 
يسمونه «الشوة الرابعه.. وان الرء لیس فقط ما یعقل أو يفكر أو يرى أو يملك. بل يتعين التفکیر في 
الترابطات المختلفة بین الآشياء ظاهرا وباطنا والعتقدات الرو حية. وجودا وعدما. ودمجها مع 
النشاط العملي والتعالي الروحي. وهناك ما یقرب من آربعین تعریفا ظهرت على مدی القترة من 
۹ وحتى ۰۱ واآول من المح إلى هذا البحت في إحدى محاضراته هو وليام جيمس عام 1۹۰0 
في جامعة هارفارد [الترجم]. 
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البحث بالرجوع إلى اهتمامات جيمس ویونغ وآساجيولي بالخبرة الصوفية 
واعتبارها جزءا متکاملا مع «النمو النفسي السوي». ویمکن الرجوع بها آیضا 
إلى اهتمام ماسلو بما یسمی «خبرات الذروة». وکذا آهمية حالات معينة في 
الحياة النفسية من مثل «الادراك العمیق» و«النشوة» و«الابداع» و«الوعي 
الوحد». وجدیر بالذکر أن حركة ele‏ النفس الانساني بعامة اعتمدت كثيرا 
على التراث الشرقي مع صياغة معقدة لستویات الوعي الختلفة بداية من 
الحالات اليومية العادية ووصولا إلى خبرات «الوعي الخالص» الذي یضعف 
قیها إحساس الرء بنفسه کفرد متمیز. ویقول في هذا الصدد وورويك قوکس 
«إن الفکرین الهتمین بحالات الوجود Land‏ وراء ظاهر الشخصية شعروا بوجه 
عام أن من الضروري التطلع إلى الفکر الشرقي باعتباره مصدرا للفة الفاهیم 
وللنم ادج النظرية والارشاد العملي» (۱۹۹۰: ۲۹۹). ویعتبر كين ویلبور الفکر 
الرائد في هذا الجال. وهو ناقد قوي الشكيمة في نقده للأطر الفکرية 
السائدة في ele‏ النفس, كما استخدم آفکارا مستمدة من الشرق لتساعده في 
صوغ نمودج تطوري شامل للوعي. وقدم مع معاونیه کتاب «تحولات الوعي» 
الذي حاولوا فيه الجمع بين الأفکار الشرقية مع التیار الأساسي لعلم النفس 
بغية بناء «نموذج جامع شامل وتام للنمو البشري... وهو نموذج یضع في 
الاعتبار على نحو جاد السارات والراحل «الأرفع» أو «الأدق» التي تجسدها 
أعظم الباحث العالية التأملية». 

وتشیر فكرة اتساع نطاق الوعي إلى كل مجال الصحه العقلية, وکذا إلى 
النمو الشخصي الذي یعج في مرحلة عمرية بمشکلات القلق والاغتراب 
والفراغ. وأصبحت لهده الفكرة الغلبة والسيادة أكثر فأكثر. وان آهمية تراث 
الشرق الروحي في هذا السیاق تکمن في الاصرار التزاید على التفکیر في هذا 
التراث. ليس باعتباره فقط gf‏ ساسا عقائد دينية. بل باعتباره «مذاهب للفهم 
وانجاز تفيير عمیق في الشخص» ویقود إلى تحولات في الوافف تجاه مسائل 
عن «الحياة والوت والسوولية والعلاقة والذاتية» (کلاکستون (A VAAT‏ ومن ثم 
فان الصحه العقلیه كخاصية إيجابية مقابل غياب الحالة الرضية. التي یمکن 
العمل بنشاط على تطویرها وتقدمها Lei]‏ هي شيء لم يؤكدها دائما التراث 
الطبي الفريي الحدیث. ولکن الاهتمام آخیرا بهذا الأسلوب في التناول مدین 
بعض الشيء للنمادج الشرفية وتقنیاتها لفرس الهدوء والسكينة والتوازن بين 
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aul‏ التو موتشوو ايشا هن ضار كيو الشخصية عون جوز من الافکان 
الشرقية خی عند من الجالات التي نتجاوزها وان ارتبطت بالعلاج اللفسي. 
ویشتمل هذا على الادراك الذاتي والتدرب على إذارة الذات والتحکم فی العقل 
والذاكرة وهتیات By E‏ آترفته الميوية. بل واقلاع اسر 
ونلحظ أن جميع هذه الحالات لها تطبيقاتها التي تمتد عبر مجالات كثيرة من 
بينها العلاج النفسی, والرعاية الصحية. وإستراتيجيات النمو الشخصي, 
والتدرب المهني والإدارة. ويوجز عالم النفس البريطاني مالكولم والي العلاقة 
ال كريظ اشرق الغرت قدا لى 
ان تراث تدریب العقل الذي نشأ وتطورفي إطاربوذية التبت يمثل 
مصدرا نفيسا للمعلومات يفيد به العاملون في مجال العلاج النفسي 
الغربي وفي المهن الأخرى المساعدة. ويمكن لعلماء النفس أن يجدوا من 
خلال تقييمهم لهذا التراث ما يشجعهم على دراسة مسلماتهم هم وما 
لديهم من إمكانات لتعديل منظومات الفترضات الذهنية كل على حدة 
في اتجاہ تحقيق رفاه نفسي أعظم. 
(كروك وفونتانا ۰۱۹۹۰ )١١( )۱٤٤۴‏ 


الدر cabal‏ عن التأمل والوعی 

التفکیر في تدریب العقل وفي الصحة العقلية يفضي حتما إلى مسائل 
تتعلق بدور التأمل في الناقشات السیکولوجية العاصرة. والملاحظ في 
السنوات الأخيرة أن ممارسات التأمل على الطريقة الشرقية حظیت باهتمام 
متزاید في الجتمعات الفربية سواء على الستوی الهني آم الشعبي. وسبق أن 
رآینا آولا وقبل کل شيء في مجال العلاج النفسي ثم في مجالات آوسع 
للتطور الشخصي والهني كيف أمكن ملاءمة التقنیات الروحية الشرقية 
التقليدية مع آهداف غريية المنشأ. وآوضح LJ‏ عالم النفس البريطاني میشیل 
ویست اتساع نطاق الاهتمام. وهو الباحث الذي أكد أن ثمة رابطة بين التأمل 
وقضایا آوسع نطاقا تتعلق باللياقة والصحة والرفاه العاطفي... وهو شكل 
طبيعي للعلاج والاسترخاء يدعم الصحة العقلية والتحقق الذاتي. ویستطرد 
لیوضح لنا الدی الواسع الذي یمارس فيه الناس العادیون التأمل الآن في 
آماکن حياة يومية غير عيادية (۱۹۸۷: القدمة). 
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وساد الغرب من دون ريب سوء فهم کبیر بشأن التأمل. إذ کثیرا ما 
اعتبروه عملا يجسد کل ما هو غامض وغریب یتعلق بالشرق. کذلك نری في 
نطاق ale‏ النفس أن ثمة ميلا للریط بينه وبين الخبرة الصوفية. ومن ثم 
النظر إليه باعتباره شکلا من آشکال الهلوسة الدفوع الیها الرء ذاتيّاء وكذا 
باعتباره مهریا من متطلبات العالم. ولکن شهدت السنوات الأخيرة موجة 
طاغية من التغیر في الواقف یوجزها الفیلسوف الأمريكي بول ساغال في 
کلمات له إذ یقول: «لا شيء سحریا غریبا في التأمل. انه لیس آداة لمارسة 
قوی سریة... انه في نهاية الطاف ممارسة للحياة اليومية» (من كروك 
وفونتانا ۱۹۹۰ : ۱۵۰). ويؤكد نارانجو الذي آجری آعمالا تجريبية كثيرة في 
هذا الجال أنه إذا كانت صوفية الفرب تتطلع إلى أعلى والی ما وراء الجسد 
والعالم الادي فإن تقنیات التأمل الشرقي تولي أهمية کبری للعوامل النفسية ۔ 
الفسیولوجية وللخبرة اليومية مع الأصوات والصور الخيالية والحرکات 
ووظائف البدن (نارانجو وآورنشتین 11:۱۹۷۱). ویبرز عالم النفس جون 
وولوود وجهها البرغماتي اليومي في الفقرة التالیة: 
یبرهن التأمل على Aas ple‏ عملية ومباشرة تماما لاکتشاف آکبر 
قدر من الوعي والحيوية الزاخرة في داخلنا ولتعلم أن نثق بانجاهه 
الطبيعي صوب الرفاه. کذ لك يدربنا التأمل على الانتباه-.. باعتباره 
جوهریا للتغییر العلاجي. ویساعدنا على خرس موقف ودي ازاء جمیع 
ظواهر العقل ‏ وهكذا يمكن ابدال الصراع والنضال الباطني في محاولة 
للتخلص من الأنماط الذهانية بما تسمیه البوذية ميتري maitri‏ أو 
التصالح مع الذات. ويسمح في الوقت نفسه بأن يأخذ المرء طريقة 
لتحقيق أكبر قدر من الوعي حيث تبدو التشابكات الانضعالية العادية 
من منظور مغاير. 
(ویلوود ۱۱۹۸۳ القدمة) 
ولیس لنا أن ندهش )3 آصبح التأمل موضوعا للبحث العلمي في ضوء هذا 
الاعتدال في الوقف والاعتراف بتطبیقات واسعة النطاق في سیاقات دنيوية 
حديشة. وترکزت جهود كبيرة لعلم النفس للدراسة العملية لهذا الوضوع على مدی 
الریع الأخیر من القرن العشرین وتمثل حصادها في إصدار عشرات الکتب 
والتسجیلات وأكثر من ألف ورقة بحث. وعلاوة على الدلالات العلاجية فقد ترکز 
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الاهتمام الرئيسي في مجالات التفیرات الفسيولوجية والشخصية. هذا على الرغم 
من أن هذه التغیرات. كما سنری بعد قلیل. ارتبطت بدورها بمسائل آوسع نطاقا 
من ظبیمة اترعی وير باكر all‏ يما بطق بالتقيرات haii‏ اجى عند 
من البحوث في الشرق وفي الفرب على السواء. وأوضحت هذه البحوث أن ثمة 
تفیرات فسیولوجية ذات دلالة تحدث أثاء التأمل وتظهر في مجالات مثل التتفس 
ونبضات القلب وضفط الدم. ومقاومة الجلد ونشاط الخ. وجدير بنا أن نذکر 
نتیجتین لهذه البحوث لما Leg!‏ من أهمية. يؤكد بعض علماء النفس. فيما یتعلق 
بالنتيجة الأولى وتأسیسا على آبحاث استخدمت تقنیات رسام الخ الكهريي أنه 
علاوة على اليقظة والنوم والأحلام هناك حالة رابعة أساسية للوعي تنتج خلال 
حالات التأمل وتتمیز بنمط من الاثارة النخفضة ویشار الیها بعبارة نشاط الوجة 
الفا l‏ وتتعلق النتيجة الثانية بإمكان التحکم الباشر في الجهاز العصبي الذاتي. 
ویعتبر هذا الجال في البحث مثالا واضحا للتلافي بين علوم الشرق والفرب 
وللمعارف التي يجري التقاطها وجمعها من الذاهب التأملية القديمة. كما أنه مجال 
لعلومات جمعت بفضل أكثر التکنولوجیات الطبية الحيوية تقدما في القرن 
العشرین (بیللینییر ۱۶۲:۱۹۸۵). وتحققت نتائج عيادية ضمنية مهمة ندکر من بینها 
أساليب جديدة في علاج ظروف وشروط ارتفاع ضفط الدم. 

آما عن التفییرات التي تطرأ على الشخصية فقد أجري عدد من البحوث 
لتحديد الآثار بعيدة المدى لممارسة التأمل على كل من السلوك والشخصية. 
وأشارت هذه البحوت إلى انخفاض مستويات القلق والاكتئاب والعصاب. كما 
أشارت إلى ارتفاع مستويات الإحساس بقيمة النفس والثقة بها. وحري أن نؤكد 
أن نتائج جميع هذه الجهود التجريبية ليست أبدا إيجابية في اتجاه واحد 
محدد. وأن البحث فيما يتعلق بالنتائج الفسيولوجية للتأمل وأثر التأمل على 
الشخصية لم تحقق دائما الوعي الذي بشرت به في البداية. ومع ذلك لا يمكن 
القول بأن اهتمام علماء النفس التجريبيين بات مستنفداء إذ لا يزال العمل في 
هذا المجال مستمرا ليوضح جدوى تلاقي مناهج البحوث النفسية من خلفيات 
ثقافية جد متمايزة. وفي هذا يقول ميشيل ويست: «يفيد الرجوع إلى الفلسفات 
(*) الموجة Wave Lali‏ 41808: ذبذبات كهرومغناطيسية وتمثل إحدى موجات المخ العادية في رسام 
المخ الكهربي. ذات تردد يتراوح ما بين ۱۶ و۵۰ دورة في الثانية. وترتبط بحالات الاسترخاء والأحلام. 


ويمكن من خلال آلات التفذية المرتدة الحيوية آن يتعلم المرء توليد موجات Lai‏ ویستحث حالات 
مفايرة للوعي [المترجم]. 
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الشرقية في تزویدنا بأطر مفاهيمية متقدمة نسترشد بها في صوغ الفروض». 
ویستطرد لیقول «إحدى نتائج التلاقي بين مناهج البحث في الشرق والغرب 
تتمثل في إجبارنا على العودة ودراسة مناهج البحث في علم النفس دراسة آکثر 
تدقیقا» .)۲٦٦۰ AAV)‏ ويؤكد أن هذه الدراسة سوف تساعدنا حتما على توجیه 
اهتمام الباحثین النفسیین إلى جوانب من السلوك الانساني طالا كانت مغفلة. 
وان آحد هذه الجوانب هي الادراك الذاتي أو الوعي, ولقد حان الوقت OV‏ 
لدراسة آثر الدراسات عن التأمل والفلسفضات الشرقية بعامة على مجال البحث 
الذي عاد ثانية لیشفل اهتمام علماء النفس OY)‏ 

ويشهد غلم النقس في القرب تجدیدا تلنشاط البحثي فیما يتعلق بالوعي بعد 
قطيعة امتدت زمنا منذ أيام ولیام جيمس في آمریکا ومدرسة نورنبرغ في ألمانيا 
عند منعطف القرن. ویتوافق هذا مع استحداث علم نفس العرفة في الستینیات 
والسبعینیات. كما یرتبط بتنامي تأثر مذهب الظاهراتية (الفینومینولوجیة) داخل 
العلوم الانسانية. ویری روبرت آورنشتین. وهو من الرواد الأوائل لحركة الوعي. 
أن هذا الاهتمام مجددا بما قد يبدو في نظر الشخص العادي آمرا محوريًا على 
نحو مطلق لأي دراسة تستهدف دراسة الانسان. إنما يمثل رد فعل ضد نهج 
السلوكية وما یتصف به من «ضیق آفق» و«محدودية لا مبرر لها ». كما یمثل توجها 
نحو دراسة الانسان دراسة أكثر شمولا واستیعابا لكل الجوانب (آورنشتین 
۷ 7). وقدم آورنشتین إسهامه في هذه الحركة الذي يتركز على تحدید 
الخطوط الفاصلة بين وظائف النصفين الكرويين للدماغ اليمين واليسار. وجدير 
بالذكر ان روجر سبيري وميشيل غازانیفا قدما عملا رائدا في هذا الجال خلال 
الستينيات. وهو العمل الذي حث أورنشتين على التفكير في وجود نمطين للوعي 
أساسيين ومتکاملین, أحدهما تحليلي معني بالوظائف الكلامية والعقلية؛ بينما 
الآخر تركيبي أو شمولي معني بالوظائف التخييلية والحدسية والانفعالية - 
وهذان هما الخ الأيسر وا مخ الأيمن على الترتيب. ويرى أورنشتين أن ثمة ميلا 
في الثقافة الغربية الحديثة لإضفاء مكانة متميزة على أنشطة المخ الأيسر ومن 
ثم الغض من قيمة أنماط الوعي غير العقلانية وغير الكلامية. وتفيد نظرية 
النصفين الكرويين ا متمایزین وظيفيًا للمخ أن تركيز الفرب على التدرب الكلامي 
والعقلي بحاجة إلى أن نستكمله بالطرق الأكثر حدسية والمقترنة بالتأمل الشرقي 
وممارسات اليوغا. وأن هذه الممارسات تفضي إلى «تحول من العالم التحليلي 
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السوي الذي يحتوي على أشياء وأشخاص متمايزة ومنفصلة بعضها عن بعض 
إلى النمط الشاني الذي يمثل خبرة الوحدة والإدراك الشمولي» (المرجع 
نفسه:۱۸۷). ويعتقد أورنشتين أن ale‏ النفس المعاصر يواجه الآن آول الدوافع 
التي تستحثه لخلق مركب من هذين النمطين. ويشير إلى أننا بصدد بداية علم 
أكثر اكتمالا عن الوعي الانساني. وان هذا الرکب. في رأیه. سیتعلم الكثير 
والكثير من سيكولوجيات الشرق السرية والقاصرة على الشرق. 

وجدير بالذكر أن نظريات أورنشتين عن الدلالات الضمنية الأوسع نطاقا 
للبحوث بشأن الثنائية الوظيفية للنصفين الكرويين لم تحظ بقبول ale‏ وذلك 
على الاقل بسبب نزوعها إلى تشييء الاختلافات الثقافية. بمعنى جعلها متمايزة 
تكوينيًا . ومع ذلك فان مشروعه لتأسيس ale‏ أكثر اکتمالا من الوعي بما في ذلك 
بحث الفلسفات والممارسات الشرقية تردد صداه في عدد من أوساط علم النفس 
خلال العقود الأخيرة. وتجلى هذا بوضوح لا مزيد عليه في بحوث لدراسة تغير 
حالات الوعي OC)‏ بمعنى دراسة الحالات الذهنية التي تحدث تحديدا بتأثير 
المارجوانا والعقاقير المسببة لفقدان الوعي والهذيان من مثل المسكالين وإل. إس. 
دي LSD‏ وتجارب المرء الشرف على الموت death experiences ~ near‏ أو 
تجارب الرء الخاصة بإحساسه بنفسه بعيدا عن أحاسيسه الجسدية OUt‏ ۔ 01 
body experience‏ وأيضا حالات الوعي التي یستحنها المرء من خلال ممارسات 
التأمل. واللاحظ أن فلاسفة آسیا غالبا ما نراهم في هذا السیاق یصفون 
ویوصون بتقنیات خاصة للوصول إلى حالات الوعي التفيرة. وثمة آخرون مضوا 
إلى آبعد من ذلك وأكدوا أن حالات الوعي التفيرة لا تشير فقط إلى مفهوم عن 
الوعي البشري آکثر ثراء مما يفيد به التراث الغربي الرئيسي, بل إن لها آیضا 
دلالات معرفية (إبستمولوجية). )3 تفید احتمال وجود وسائل صائبة للمعرفة 
غير معترف بها في الفلسفة الفربية. معنی هذا أن الفلسفات الآسيوية ريما 


(*) حالات الوعي المتفيرة altered states of consciousness‏ نشوء حالات وعي مختلفة بوضوح عن 
حالة اليقظة والادراك العادي. أول من صاغ العبارة تشارلز تارت لوصف حالة ذهنية مستحدتة 
اصطناعیا وطارئة ومؤقتة. ويمكن أن تحدث بتأثير سوء هضم أو حمى أو حرمان طويل من النوم أو 
جوع شديد أو حرمان من الأكسجين أو إصابة آو صدمة. ويمكن أن تحدث اصطناعيا بسبب تعاطي 
عقاقير مخدرة مثلا. وتحدث إراديا مع ممارسات اليوغا والممارسات الصوفية حالة الغشية, وتحدث 
الارهاق السمعى والإثارة الضوئية المرهقة MI‏ عصاب والتی من شأنها احداث موحات Arwa‏ معينة. 
وتتضمن حالات تغیر الوعي حدوث آحلام وشعور بنشوة أو حالات ذهان وغیرها [الترجم]. 
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تکون بطبیعتها أصلا آعم واشمل من الفلسفات الغربية. ویقول آموري رینکور في 
هذا الصدد «بینما ری الفرب في حالات الوعي التفيرة عملیات غريبة مقحمة 
ولا تفسير لها... لا يمكن استیعابها أو دمجها في الحقيقة:؛ فان الشرق في 
القابل ارتضاها منذ زمان طویل ورآها خبرة يومية (۱۵۸:۱۹۸۱). ونطالع في 
کتاب من تأليف شارلز في. تارت. وهو أحد علماء النفس البرزین في هذا LAM‏ 
طعنا Miles‏ ما نتصوره حدودا نحد من النهج الفريي في دراسة الوعي بالقارنة 
پالنهج الشرقي التقليدي. نراه يؤسس رباطا وثيقا بين الخبرات الروحية وحالات 
الوعي التفيرة. ویوضح اعتقاده Ob‏ فهم السیکولوجیات الشرقية یمکن أن 
یساعدنا في بحوثنا في مجال الحالات التفيرة. وعلی الرغم من أنه لا يدعو 
الغرب إلى تبني آسالیب التناول الشرقية جملة بقدها وقدیدها؛ الا أنه يرى فیها 
مصدرا للالهام ودلیلا نسترشد به في تناولنا للظواهر. ویقول مرددا تحفظات 
ممائلة عند یونغ وآخرین: 
لا شك عندي في أن الکثیر من التون المقدسة تحتوي على قدر 
كبير ونفیس من المعلومات والحكمة. وانني على يقين من أن كثيرين 
من المعلمين الروحيين لديهم الكثير جدا مما يعلموه لنا. وهو ذو 
قيمة مهولة. ولكن أعظم التعالیم الروحية یتعین ملاءمتھا مع 
ثقافة الشعب الذي نقدمها له إذا ماشتنا أن ترتبط حقيقة 
بتكوينهم النفسي. 
(تارت ۱۱۹۷۵ ۵۸) ON)‏ 


ولا تزال فكرة نحقیق نوع من التلافي بين سیکولوجیات الفرب والشرق 
مستمرة في pam‏ العمل في کل من مجالات علم النفس العملي والنظري. ولکن 
على الرغم من هذا نجد أن مسألة مقارنة روحانية الشرق بعلم النفس الفربي 
تثير برمتها منافشة مهمة تفضي بالبعض إلى الزعم ob‏ التطور الروحي لا 
علاقة له بالصحة العقلية. وأن النمو النفسي والنمو الروحي لیس بینهما ما هو 
مشترك سوی القلیل جدا (انظر ویلوود ۱۹۸۳ : ۰۲۳ (EY‏ وأكثر من هذا أن فكرة 
أن التأمل یمکن أن يفضي إلى صحة عقلية للمرء باتت موضع شك وتساوّل 
بسبب القوارق الواضحة بين التراث الشرقي والغربي فيما يتعلق بدور وقيمة 
الأنا. إذ بينما يسعى العلاج النفسي الغربي في غالب الأحيان إلى توسيع نطاق 
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حدود وقوی LY‏ فإن النهج الشرقي غالبا ما يفضي إلى |ذابتهما. علاوة على 
هذا فإن بحث الغرب عن معرفة نظرية تتعلق. على سبیل ا لمثال: بطبيعة الوعي. 
يبدو أحيانا في وضع حرج وصعب بالقارنة بسعي الشرق لعرفة النفس کهدف 
روحي, ذلك لأن العلم بحکم طبیعته ذاتها لا یمکنه أن يقدم دلیلا نسترشد به 
فيما یتعلق بمسائل عن العنی والقیمة. 

وطبيعي أن قضایا کهذه ليس من الحتمل أن تکبح فیضان الاهتمام بالدروب 
التي یسلکها الشرق وصولا إلى العرفة والی تطور الذات. بيد آنها تشیر بالفعل 
إلى أن السنوات الاخيرة تشهد میلاد أسلوب أكثر ميلا إلى النقد والانعکاس على 
الذات في تناول ودراسة المشروع برمته. وأن عبارات تبسيطية على نحو مخل 
مثل قولنا «البوذية إحدى صور العلاج النفسي» تمضي في الطريق نفسه لتكشف 
عن تفاهة الصيغ الشائعة عن «الشرق الحفوف بالأسرار». وثمة أمارات تشير 
إلى تزايد الرغبة والإرادة من أجل الاعتراف بالاختلافات واحترامها. والتي 
تظهر من خلال تباین الخلفية الثقافية والنظرة العامة عند كل من الشرق 
والغرب. ومثلما أصبح علم النفس ذاته أكثر إدراكا للمشكلات المعرفية التي تنسج 
نهجها من خلال خطابه الخاص, كذلك الحال بالنسبة إلى أولك الباحثين عن 
سبيل للإسهام في بناء جسر بين الشرق والفرب أصبحوا مدركين الحاجة إلى 
الاعتراف بالطبيعة المثيرة للجدل لمهمتهم. علاوة على هذا فإن المواجهة بين لغات 
ale‏ النفس الغربي وروحانية الشرق يمكن أن تسهم أيضا في JST‏ التصنيفات 
الفئوية وفي توسيع نطاق الإحساس. الأمر الذي يمكن أن يفضي إلى تحول في 
مبحث علم النفس ذاته. والملاحظ أن الصعوبات التي نواجهها عندما نستخدم 
في هذا السياق مصطلحات بينها اختلاف جوهري. من مثل «روحاني» و«دين» 
و«علاج نفسي». سوف ترغمنا على إعادة تقييم هذه الصطلحات. ومن ثم إعادة 
تقييم جديد للفات التي تجسدها. 


A 
الشرقي. وبشکل‎ Sally 
آعم. الفکر الص‌وفي.‎ 
يهي لٹا ساسا فلسفیا‎ 
متسما وملائما لنظریات‎ 

العلم العاصر» 
فريتجوف کایرا 


تاملات علمية وايكولوجية 


الشرق والعلم آلحد يت 

الرابطة بين العلم والفلسفات الشرقية تبدو 
في ظاهرها أمرا غير محتمل. إذ كانت نظرة 
الفرب في الغالب إلى الفلسفات الشرفية على 
أنها تكشف عن ميل أصيل نحو الصوفية وكذا 
عن ميل SLE‏ مناف للعقلانية. وبدت أحيانا في 
الخطاب الاستشراقي الفريي كأن عملها تحدیدا 
أشبه بثقل التوازن المقابل للنزعتين العلماوية 
والوضعية في الفرب. بيد أن العلم الفربي 
والصوفية الشرفية شكلا معا خلال القرن 
التاسع عشر. كما رأينا في فصل سابق؛ تحالفا 
غير محتمل. حيث رأى مفكرون كثيرون أن 
البوذية حليف للعلم في الصراع ضد التقاليد 
الميتافيزيقية المتوطنة. وأكثر من هذاء أنه قبل 
فترة التنوير ساد تصور عن الکونفوشية. على 
الرغم من أن رابطتها بالعلم بحكم طبيعتها واهية 
جداء يفيد ob‏ الأساس العلمي للأخلاق 
الكونفوشية يتوافق مع الروح العلمية البازغة في 
ذلك العصر. واستمر على مدى القرن العشرين 
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هذا التصور عن وجود صلة نسب عامة بین جوانب معینه من الفکر الشرقي 
والنظرية العلمية الحديثة. ودفع الکاتب الفرنسي آموري دو رینکور بأن العلم 
العاصر «یبدو في بحثه عن إطار عمل فلسفي سوف يتحول عمدا عن جذوره 
الثقافية لیجد لنفسه مناخا مواتیا آکثر في میتافیزیقا الشرق الفريبة dic‏ 
تماما» (۱۹۸۱: ۱۸). وها هو العالم مانسیل دافیز یعود بنا إلى القرن السایق 
بعبارات له عن «التلاقي بين الوضع الأساسي للبوذية والعلم الحدیث». وعن 
التمالیم البوذية و«تقدیمها بروح العلم تماما» (۱۹۹۰: OD )۱۳ W‏ 
نجد من ناحية أن هذا الحلف تشکل حول تصور أن البوذية تقدم نقدا 
راديكاليًا للتراث - أي تراث وهذا الدور كان في الفالب الأعم موکولا إلى 
العلم ذاته خلال الفترة الحديثة. مثال ذلك أن الفيلسوف الأمريكي إن. بي. 
جاكوبسون يشير إلى فدرة البوذية والعلم الحديث على تحويل سلوك الحياة 
بعيدا عن المعتقدات الرسمية الراسخة GT‏ کان نصيبها من الثقة والشروعية. 
وصولا إلى نموذج للسلوك قادر على التتصحيح الذاتي. ذلك أن الاثنين 
«حذران إزاء ما سماه فيتغنشتين فتنة اللغة للعقل (۱۹۸۳: (YTV‏ ويدفع بأن 
البوذية برفضها المتسق لتمجيد أي أبنية مفاهيمية أو نظرية أو لغوية لديها 
القدرة على العمل كقوة موازنة قوية التأثير مقابل هذا الیل. ومن ثم وفي هذه 
الحدود یتعین أن تصبح مكملا للعلم. ويزعم أن الستقبل ربما يكون رهن 
التفاهم والدعم التبادل. وهو pol‏ ممكن الآن بین التراثين معا بفضل قدرتهما 
على التصحیح الذاتي شأن اليانغ والين (*) في مجتمع الغد وقدرته على 
تصحيح نفسه ذاتيًا. ويتردد هنا صدى رأي سبق أن عبر die‏ قبل ذلك 
بثلاثين عاما كريسماس همفريء حين فال: 
الموقف البوذي إزاء جميع الظواهر والتعاليم الخاصة بها كان دائما 
موقف العالم في العصر الحديث. فلندع جميع الأمورتبحث موضوعیا 
ومن دون انحياز ومن دون مسلمات مفترضة وأن تختبر کل شيء لأن ذلك 
كان الرأي الذي آلزم به بوذا أتباعه. 
eee GAAS ADL MEN o ۱ ۱‏ 
(٭) gob‏ وين yang 4 yen‏ البدآن الأساسیان في الفلسفة الصينية. آحدهما رمز للسلبي (الظلمة ۔ 
منفعل/الأرض - بارد /آنثی... الخ) والیانغ ايجابي/ السماء/مضي»/ذکر/ نشط... الخ. والبدآن متکاملان 
ویمثلان تکامل ووحدة الامتداد . وتقوم الحياة على التفاعل والتوازن بين القوی الختلفة التناقضة. سواء 
عند الناس وفي الطبيعة. وهذا التفاعل والتوازن يؤثران في السلوكك والصیر [الترجم]. 
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وان هذه الراديكالية التصورة عن المنهج البوذي هي تحدیدا التي 
ساعدت على تدبير حيلة التحالف: ون عاشت فترة قصيرة بين البوذية 
والماركسية السوفييتية. وسبق أن آشرنا في الفصل السابع إلى أن 
الدراسات البوذية ازدهرت في روسیا منذ نهاية القرن التاسع عشر. 
وظهرت في مطلع سنوات الثورة محاولات لصياغة شکل ما من آشکال 
التلاؤم بين البوذية والبلشفية على أساس الاعتقاد أن البوذية في جوهرها 
ذات نظرة إلحادية وعلمية. ولكن الزواج انتهى نهاية مأساوية في ثلاثينيات 
القرن عندما استهل ستالين نظام حكمه الإرهابي دون أي تمييز ضد جميع 
المعتقدات الدينية OY‏ 

وثمة نقطة اتصال مهمة أخرى تتعلق بالصراع القديم قدم الزمان بين 
العلم والدين. ونعرف أن فقه الإلهيات السيحي دخل في علاقة صراع مع 
العلم الحديث؛ والذي صدر > LS}‏ عن نزوع الدين السيحي إلى الالتزام 
بالتأويل الحرفي للنص المقدس وللحقيقة بعامة. لذا لا غرابة إذ نجد 
الفربیین يتجهون صوب الشرق كوسيلة للمصالحة بين النظرة الدينية ونظرة 
العلم الحديث. وسبق أن رأينا كيف أن مفكرين كثيرين في القرن التاسع عشر 
تشبثوا بالبوذية كعقيدة دينية لما بينها وبين العلم من توافق. وذلك لأنها لم 
تقدم مزاعم ميتافيزيقية وأسست «حقائقها» على معطيات الخبرة البحتة» ثم 
إنها أكثر من ذلك لم تدخل في صراع مع نظرية التطور. واستمر هذا التقارب 
على هذا النحو في القرن العشرین» وكثيرا ما كان التركيز على فكرة التجربة. 
وهو مصطلح. كما يقول ality‏ هافباس وان كان يشي ببعض اللبس وما يفيده 
من نطاق عام من الدلالات إلا أنه يشير إلى إمكان عقد مصالحة أو مزج بين 
الدين والعلم. ويزود الدين بمعيار جديد عن اليقين كما يزود العلم بيعد جديد 
عن العني (۱۹۸۸: ۳۹۹). ويذهب تریضور لنغ الماركسي وعالم الدراسات 
البوذية إلى أن القضية أكثر وضوحا من ذلك ما دام من العسير وصف البوذية 
بالدین. بل هي على الأصح «شكل من أشكال القومية... ولها نظرة تجريبية 
تحليلية حیث يتعين اختبار جمیع القضايا» (۱۹۷۳: ٥‏ 1۷(. 

ونجد في مطلع القرن محاولة تسعى إلى البرهنة على الصلة الوثيقة 
بين العلم والديانات الشرفية. فام بهذه المحاولة سير دون وودروف 
(المعروف باسمه الستعار آرثر آفالون). وهو مؤلف كتاب واسع الانتشار عن 
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یوجا التانترا بعنوان «سلطان الأفعى». ويؤكد في کتابه هذا وجود علاقة 
نسب أساسية بين التانترا بکل مناهجها التجريبية وبين العلم الحدیث. 
ويؤكد كذلك أن تعاليم الدیانات الهندية تتبني على «التجارب». وقال: ob‏ 
فكر بوذية التانترا وفكر الفيدانتا یتسقان مع الفكر العلمي والفلسفي 
الغربي في أكثر صوره تقدما» )1471 ۶). وثمة آخرون من آوائل الدعاة 
إلى هذه الفكرة من بينهم بعض مشاهير المؤمنين بمذهب فيدانتا الجدید. 
ويعيشون في كاليفورنيا خلال الثلاثينيات والأربعینیات. وعرضنا لهم في 
ما سبقء وذكرنا أن من بينهم ألدوس هكسلي وکریستوفر إيشيروود 
وجيرالد هیرد . وأصدروا مجلة باسم «فيدانتا والغرب». ودعوا في مجلتهم 
هذه إلى ما سماه هكسلي في إشارة واعية إلى المنهج العلمي «فرض الحد 
الأدنى من العمل» الذي تنبني علیه. وفق ما يقالء فكرة براهمان وتمثل 
أساس الوجود. لا يرتكز على سلطة عمياء بل على عمل تجريبي يمكن لأي 
باحث أن يعيده ويكرره... ومن ثم يتأكد بنفسه. «معنى هذا أن لا مجال 
للصراع بين الدين الحقيقي والعلم الحقيقي». إن نظرة فيدانتا إلى العالم 
ليست فقط أسمى من التراث اليهودي ‏ المسيحي لأنها لا تتعارض مع 
مكتشفات العلم. بل ولأنها Elec‏ تجد دعما من التطورات الحديثة للعلم 
والتي تفید أن «العالم الطبيعي بناء صاغه العقل البشري... إنه وحدة 
أساسية قسمتها أحاسيسنا الحيوانية إلى كثرة متنوعة ومتعددة» 
(ایشیروود ۱۹۶۵: ۰۳۳ ۳۸). 

يشير هذا الرأي الأخير إلى ما نعتبره - Lindy‏ - أوضح مثال للتحالف 
بين العلم/الشرق في الأيام الأخيرة. أعني الزواج بين الفیزیاء الحديثة 
والفلسفات الشرقية. إن مفکرین کثیرین من أصحاب النفوذ والسلطان 
وجدوا في الفلسفات الطبيعية للصین والهند مقدمات مهمه لحالة 
التأرجح التي شهدتها العلوم الفيزيائية خلال القرن العشرین من نمط 
التفکیر الذري/الميكانيكي إلى نمط تقکیر عضوي/شمولي. وسبق أن 
آشرنا إلى کتاب طاو الفیزیاء تأليف فریتجوف کابرا والذي یمثل آشهر 
وآشمل عرض لفكرة «وحدة الأضداد» هذه. لکن وعلی الرغم من هذاء 
تواترت تخمینات على طول هذا السار لفترة من الزمن قبل صدوره عام 
۵ . مثال ذلك أنه في عام ۱۹۵۲ آکد جي. بي. ماكيني أنه في أثناء 
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تطوير فيزياء الكوانطا «وصل الفكر الفربي إلى مشارف نظرة تمثل 
المسلمة التقليدية للفكر الشرقي» (۱۹۵۳: (YUN‏ وهذه الرؤية النافذة 
يمكن تتبع تاريخها إلى فترة أسبق من ذلك» إلى كتاب سي. جي. يونغ 
ومعاونه في الثلاثينيات وولفجانغ بولي. وهو من الشخصيات الرائدة في 
مجال تطوير نظرية الكوانطا. وكان يونغ وقتذاك عاكفا على أفكار كتاب 
الآي شينغ. وخلص إلى نتيجة تفيد أن الفروض الأساسية لهذا النص 
القدس الصيني القديم تحمل أوجه شبه مهمة مع الفيزياء الحديثة. 
وبعد بضع سنوات. وإلى جانب عمل مواز من تأليف بوس نشر مقالا 
بعنوان «التزامن» أحكم فيه صياغة هذه الأفکار. وأوضح أن «أحدث 
النتائج التي توصل إليها العلم تقترب أكثر فأكثر نحو فكرة وحدوية 
الوجود» (يونغ ۱۹۸۵: ۱۳۳). 

ویتجلی انشغال بولي بهذه التأملات آوضح کثیرا لدی عدیدین من DUS‏ 
الفیزیائیین الشتفلین بتطویر نظرية الکوانطا ومعنیین بالتأثيرات العرفية 
واليتافيزيقية للافکار الجديدة الستمدة من الشرق, إذ کانوا یفکرون في 
السیاق نفسه خلال تلك الفترة. نذكر على سبیل الثال نیلز بور الشخصية 
الرائدة بين هذا الفریق. وکان من آوائل من آدرکوا آوجه تشابه وثيقة بين 
النموذج التوري الجدید للطبيعة الذي نجري صیاغته وبين قلسفات الشرق 
القديمة. والجدیر ذكره أن تفسیره لنظرية الکوانطا أدى إلى dale}‏ إضافة 
الوعي ثانية إلى الفهم العلمي للطبيعة. ونراه عقب زيارة له ouall‏ أصبح 
معنيًا بوجه خاص بالفلسفة الطاوية. وحري أن نشير هنا إلى أنه حين 
منحته الحكومة الدنماركية لقب فارس اختار لمعطف الفرسان الذي يرتديه 
الصورة الطاویة الصينية التي ترمز إلى اليانغ والین: والتي تمثل دوائر 
متداخلة. ويرى فيها رمزا لأهم فكرة عنده وهي مبدأ التکامل. والعروف 
أن فيرنر هیزنبرغ صاحب مبدأ عدم التحدد كان له اهتمام بالشرق, الذي 
تركز أكشر في الهند التي زارها في الثلائینیات. Jag‏ هناك ضيفا على 
الفيلسوف والشاعر الهندي رابتدرانات طاغور. واعترف بعد ذلك بأن 
مناقشاته مع طاغور في شأن الفلسفة الهندية كانت حافزا مهما لتفكيره 
في الفيزياء M‏ وثمة خلاف حول تحديد مدى تأثير الفكر الهندي على 
تطوير نظرية الكوانطا ذاتها. ولكن يجب ألا يفيب عن الذهن أن كثيرين 
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من علماء فیزیاء الکوانطا [ما مختلفون أو غير مبالن ازاء هذه التأملات 
القلسفية. بيد أنه من الواضح على أي حال من الفقرة التالية من كتاب 
هیزنبرغ «الفیزیاء والفلسفة» أنه رأى أن ثمة توازیا بين الاشین. بحیث يفيد 
على الأقل في خلق تناغم بين العقول الغربية والأفکار الثورية التي تشکل 
أساسا للفيزياء الجدیدة: 
إن انفتاح الفيزياء الحديثة يمكن أن يساعد إلى حد مافي 
التوفیق بين التقاليد القديمة والانجاهات الحديثة للفكر. مثال 
ذلك أن اسهامات اليايان العظيمة في مجال الفيزياء النظرية منت 
الحرب الأخيرة ريما تكون مؤشرا على علاقة بعينها بین الأفكار 
الفلسفية في تراث الشرق الأقصى والجوهر الفلسفي لنظرية 
الکوائطا۔ ولحل من الأيسرأن یلائم المرء نفسه مع المفهوم النظري 
للكوانطا عن الواقع اذا ما لم يكن قد مضى بعيدا في تبني أسلوب 
التفكيرالمادي الساذج الذي ظل ساند! في أوروبا خلال العقود الأولى 
من هذا القرن. 
(هيزنبرغ ۱۷۳۰۱۹۵۹) 
ولعل انشغال إروين شرودنغر بالیتافیزیقا الشرقية ذو دلالة أهم. 
إذ عقب الحرب العالمية مباشرة وقد تأهل» كفيزيائي أغرق نفسه في 
الفلسفة. مبتدئا بفلسفة شوبتهاور ثم تحول Leis‏ إلى دراسة فلسفة 
فيدانتا الهندية. وعكف على القراءة قبيل فترة التأمل المكثف في 
مجال الميكانيكا الموجية. ولم تكن قراءة سطحية بل شرع في الاطلاع 
على مؤلفات المختصين بالدراسات الهندية من مثل ماكس موللر 
وديوسين وريس دافيدس وكذا قراءة الفيدا والأوبانیشاد . ونعود لنقول: 
كم هو عسير أن نحدد بدقة أثر هذه القراءات في بحوثه العلمية. 
ولکن المؤكد أنه منذ ذلك الوقت فصاعدا أصبحت الفلسفة الهندية 
leja‏ محوریا في تفكيره بشأن الحياة بعامة. وطبيعي أن من الصعب 
الظن أن هذا لم يؤثر ولو بدرجة ما في عمله في الفيزياء. وبدأ في 
عام ۱۹۲۵ يؤلف كتابا متضمنا نظرته إلى العالم. وأكمله بعد بضع 
سنين ونشره تحت عنوان «نظرتي إلى العالم» -Meine Weltansicht‏ 
وعبر فيه عن قلقه الشديد لانحسار الحضارة الفريية. خصوصا 
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فقدانها آساسا میتافیزیقیا Lief‏ واللاحظ أنه على الرغم من رفضه 
للتعاليم اليهودية ‏ المسيحية فإنه OLS‏ يشعر بالحاجة إلى نوع من 
الإطار الديني. واعتقد أن هذا الإطار يمكن أن توفره له فلسفة فيدانتا 
ورؤيتها عن الوحدة المطلقة للعالم ‏ الذات والطبيعة والرب. ويقول 
مرخ سيرة حياته لقد أصبحت فیدانتا «أساس حياته وعمله» (*, ذلك 
لأنها هيأت له صورة موحدة عن العالم تتسق تماما مع النظرة الوليدة 
الجديدة للفیزیاء. حيث حل نموذج إحدى موجات الاحتمالية الملازمة 
محل النموذج الذري/الميكانيكي القديم. 
عالم آخر ‏ وهو هذه المرة عالم كيمياء حيوية ‏ استبق خط تفكير 
کابرا. ونعني به جوزيف نیدهام. الذي آشرنا في السابق إلى إسهاماته في 
الحوارات الاستشراقية. ويعتبر نيدهام نفسه أحد أعمدة من نقلوا إلى 
العقل الفربي الأفكار التي تنبني عليها النظرة الطبيعية الصينية بعامة 
والفلسفة الطاوية بتاصۃة او من خلال ذلك صلتها الوثيقة بالفكر 
الحديث. وتعتبر الأفكار الطاوية وافدا متأخرا نسبيًا من حيث مسار 
اهتمام الوعي الغربي بالفلسفات الشرفية. ويرى نيدهام أنه. وحتى عهد 
قريب جدا: 
أساء فهمها. إن لم نقل أغفلها. المترجمون والکتاب الفربیون. 
أغفلواالعقيدةالطاوية وحطوا من قدر السحرالطاوي. بل 
اعتبروه مجرد خرافة, وأولوا الفلسفة الطاوية على أنها شعر 
وصوفيةدينية خالصة. ونجاوزوا إلى حد كبيرالجانب 
العلمي للطاوية. 
(نيدهام (AT. V AAVA‏ 
ووفق رأي نيدهام فان الأفکار الحورية التي أكد علیها الفلاسفة 
الطاویون الطبیعیون هي: الطبيعة واحدة. ونشاطها شامل کل شيء. 
وهي خالدة آبدية. وعملیاتها تلقائية وذاتية المنشأ تماما (انظر نیدهام 
7 و۱۹۷۸: ص۸۹). ويوحي هذا بنموذج كوني عضوي 
لاميكانيكي ویری الظواهر آجزاء من کائن عضوي حي ولیست آجزاء 
من متوالیات من العلة والعلول أو من عملية ميكانيكية. وانه في مثل 
هذا التموج العضوي البناء: 
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تسلك الأشياء على انحاء خاصة لا يأتي سلوکها با لضرورة بسیب 
آفعال سابقة من آشیاء أخرى: بل أولا وأساسا بسیب وضعها في الکون 
الدوار المتغيرأيدا. والذي يقضي بأنها ذات طبیعیات أصيلة فیها 
تجعل مثل هذا السلوك طبیعیا بالتسبة الیھا۔ 
(نيدهام ۰۱۰۱۱۹۷۸ (VUE‏ 
ومن ثم لا غراية إذ نجد نیدهام معنیّا بالتأكيد على الروابط بین الفلسفة 
الطبيعية الصينية وبين الفیزیاء بعد الكلاسيكية مؤكدا أن «فلسفة الکائن 
العضوي الحي جوهرية لبتاء علم حدیث حاضرا ومستقبلا. مستمدا جذوره 
من «فلسفة العلاقات الترابطة السائدة في الصین». وآن الصینیین أطلقوا 
سهما إلى هدف Gual‏ بالنقطة التي وقف عندها بعد ذلك نیلزیور وراذرفورد 
دون أن یبلفوا آبدا وضع نیوتن» (۱۹۵7: ۰۳۳۹ (EUW‏ والحقيقة أن أحد 
آهدافه ذات الاولوية تمثل في استثمار تاریخ العلم في الصین كأداة نقد 
للنموذج الفاليلي - النيوتوني, واستخدم آفکار الکونفوشية الجديدة عن 
الطبيعة لكي تکون عونا في صياغة مركب عضوي یتجاوز التفکیر اليكانيکي 
الغربي (المرجع نفسه ۲۹۱۰) O)‏ 
بيد أن التلميحات التي جاءت على ألسنة هؤلاء العلماء نراها واضحة 
تماما في كتابات كابرا. ویوجز رأيه على النحو التالي في كتابه الذي حقق 
رواجا كبيرا «طاو الفيزياء»: 
تتصور الفيزياء الحديثة الكون في صورة كل دينامسي غير 
قابل للاتفصال. متضمنا دائما المشاهد Ads ples‏ حيوية. والملاحظ 
أن المغاهيم التقليدية عن الزمان والمكان كموضوعين منفصلين 
وعن العلة والمعلول تفقد معناها في إطارهذا التصور. بيد أن هذا 
التصور یشبه إلى حد كبير جدا تصور الصوفيين الشرقیین. 
(كابرا (Ye AYT‏ 
ویشرع بعد ذلك في بيان متوازیات شاملة بين الفیزیاء الجديدة 
والفلسفات الشرقية القديمة. ويخلص إلى نتيجة مفادها أن «النظريات 
والنماذج الأساسية للفيزياء الحديثة تقودنا إلى نظرة عن العالم هي... 
في تناغم كامل مع نظرات الصوفية الشرقية» (۱۹۷۱: ۳۲۰). ويرى 
كابرا أن ثمة فكرتين رئيسيتين هما الواحدية الأساسية للكون والدور 
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الموحد المتكامل للوعي. ويؤكد في معرض الحديث على مستوى ما دون 
الذرة أن الفيزياء الحديثة تقدم لنا «نموذجا عضويًا عن الطبيعة حيث 
تتصور العالم كلا واحدا غير قابل للاتفصال, وحيث جميع الأشياء 
سيال في تفير دائم؛ وحيث لا مجال ولا مكان لأي كيانات أساسية 
ثابتة أو منفصلة بشكل مطلق كتلك التي يصورها لنا النظام النيوتوني. 
فضلا على هذا تشير التطورات الجارية في هذا المجال من العلم إلى 
إمكان إعادة دمج الوعي ثانية في الرؤية الموحدة عن الطبيعة. وهي 
الفكرة التي استبعدها الإطار الفكري النيوتوني. وذلك لآن الظواهر 
الكوانطية «لا يمكن فهمها إلا باعتبارها حلقات في سلسلة من العمليات 
تبلغ نهايتها في وعي الراقب البشري» (المرجع نفسه: (TVA‏ ونلحظ في 
هذين المجالين إمكان أن نستمد أفكارا من التقاليد الهندية والبوذية 
والطاوية لنبتي عليها نظرة جديدة إلى العالم. إذ بينما نرى المدارس 
الشرقية المختلفة تختلف فيما بينها في تفاصيل كثيرة: الا أنها «جمیعا 
تؤكد الوحدة الأساسية للكون»» وترى جميعها «العالم حقيقة واحدة غير 
abla‏ للانفصال ‏ وهو في حركة دائبة, Lie‏ وعضويًا وروحیّا وماديًا في 
آن واحد (المرجع نفسه: ۲۳). وان هذا التشابك النسيجي الكوني يشتمل 
دائما على الراقب الانسان وعلی وعیه» وهو ما تقول به الفیزیاء 
الجديدة (المرجع نفسه: (EE‏ ویحرص کابرا على تأكيد نقطة اتصال 
وهي تکامل الأضداد . وعلی الرغم من أن الفلسفات الشرقية تکد 
الوحدة غير القابلة للانقسام فانها آیضا تعترف بوجود فوارق وتباینات 
داخل الوحدة الشاملة وأن هذه الأضداد ‏ مثل الخیر/الشر 
والذكر/الأنتى والحياة/الموت - تظهر عند مستوى ما منفصلة 
ومستقطبة. ويمكن أن نراها عند مستوى آخر جوانب متكاملة للحقيقة 
نفسها. ويسود رأي مماثل في فيزياء ما دون الذرة «حيث المادة ALLS‏ 
وغير ALLS‏ للتدمير leo‏ وحيث المادة متصلة ومنفصلة معا. وحيث القوة 
والمادة ما هما سوى وجهين لظاهرة واحدة» (المرجع نقسه: ۱۵۲). 

واضح أن كابرا لا یتصور أن الميتافيزيقا الشرقية. وتأسيسا على هذه 
المقارنات. يمكنها أن تسهم بوسيلة ما في فيزياء الكوانطا من حيث هي. ولكن 
له هدفا مختلفا. وهو صياغة إطار عمل قلسفي جديد يمكن أن نفهم من 
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خلاله الفیزیاء الجديدة. ویمکن أن نستتبط منه الزید من النتائج الفلسفية. 
وأعود لأقول إن من آهم هذه النتائج التوفیق بين العلم من ناحية وبين 
الأهداف الدينية والروحية من ناحية أخرى. ويوضح أن هذين الدربين تباعدا 
في الفرب. والنتيجة هي تشعب ثقافي. بحيث إن الجهود العلمية والروحية 
فقدت وسائل الاتصال التبادل. ومن ثم أخفقت في تأسيس نظرة موحدة إلى 
العالم. وأن ما يلتمس كابرا بيانه هو أن: 
الفكرالشرقي. ويشكل أعم. الفکر الصوفي. یهیی لنا أساسا 
فلسفیا متسقا وملانما لنظریات العلم العاصر. أعني یزودنا 
بمضهوم عن العالم یمکن أن تیدو من خلاله الاکتشافات 
العلمية للانسان في تناغم كامل مع أهدافه الروحية ومع 
العتقدات الدينية. 
(کابرا 191/5 74) 
وتعرض مرارا للنقد لأنه يقيس اثنين أحدهما إلى الآخر وهما غير 
قابلین للقياس مما. ولأنه أغفل الفوارق الواضحة بين صوفیة الشرق والعلم 
الحدیث ۔ فوارق في المنهج وفي التطبيقات العملية وفي جماع السیاقات 
التقافية التي نبعت منها. وربما لا تكون هذه الانتقادات غير ذات موضوع؛ 
وإن كنا سنعود إليها في الفصل التالي. بيد أنها أخفقت في رؤية الهدف 
الذي قصدت إليه دراسة كابرا والذي يمثل الفروض الأساسية للنظرة 
الغربية إلى العالم. إنه غير معني بدعم الفيزياء الجديدة بوصفها dy plas‏ 
علمية بل معني ببيان أن المعتقدات الفلسفية الضاربة بجذور عميقة في 
شأن أفكار Jie‏ الجوهر. وكذلك في شأن التمييز الطلق بين العقل 
والجسد. وفي شأن الحتمية الصارمة إنما تبدو غريبة على نحو أساسي 
عند التفكير في العلم على نحو جديد . وإنه نتيجة لهذا يستخدم الأفكار 
الشرقیه كجزء من خطة هدفها الإطاحة بمعتقدات غربية راسخة Lie}‏ 
طويلا؛ ومن ثم صياغة معتقدات جديدة ‏ أو كما يقول هو صياغة إطار 
فكري جديد . وهذه الخطة ليست جديدة تماما. إننا نجد سابقة لها مهمة 
في الثورة العلمية للقرن السابع عشر. إذ رغبة في الإطاحة بسلطة أرسطو 
م اد جره شع ايق من فلات يمنا فقس م تایه من كالم Spell‏ 
القديم مثل النظرية الذرية ومذهب الشك OY‏ 
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لکن فكرة صياغة جميعة فلسفية ثورية. تؤلف بين الاستبصارات العلمية 
الغريية وبين النظرات الشرقية إلى الکون. لم تصادف ترحيبا كبيرا داخل 
الأوساط العلمية ذاتھاء أو في الحقيقة بين الفلاسفة. بيد آنها أصبحت على 
الرغم من هذا موضوع تأمل واهتمام واسع النطاق وناقشها عدد من رموز 
المفكرين. نذكر على سبيل المثال عالم الفيزياء الروسي المولد إليا بريفوغين 
الذي حاول معالجة التفيرات الجذرية التي تحدث في مجال الفیزیاء. كما 
حاول صوغ نهج جديد لدراسة خصائص التنظیم الذاتي للمادة. ويذهب في 
تفكيره إلى أننا «سوف نتمكن في نهاية الأمر من الجمع بين التراث الغربي 
JS‏ تأكيداته على التجريب والمعادلات الكمية» وبين تراث مثل التراث 
الصيني ونظرته إلى العالم كوج ود تلقائي ذاتي التنظيم (بريفوغين 
وستنجرس ۱۹۸۶: ۲۲). وثمة عالم فيزيائي بارز آخر هو دافيد بوهم التمس 
سبيلا لبناء جسور بين الشرق والغرب. واستعان بأفكار شرقية من أجل 
صياغة تفسيره الخاص المميز لنظرية الكوانطا. واتخذ سبیلا على عكس ما 
تقضي به النظرة الذرية إلى الواقع والتي استمرت مطبقة في الفيزياء قرونا 
عديدة. وأكد بوهم أن من الضروري في ضوء الفيزياء الجديدة أن نصوغ 
نظرة غير تجزيئية للواقع وتفسر جوهريًا «الكل الشامل غير المنقسم للكون» 
(۱۹۸۱: القدمة). وواضح أن هذه نظرة تناقض على نحو صارخ الفكرة 
الكلاسيكية عن قابلية تحليل العالم إلى أجزاء منفصلة وموجودة مستقلة 
بعضها عن بعض. ورغبة منه في الوصول إلى غايته افترض نظرية عن 
«النظام الضمني» والتي يرى بمقتضاها الظواهر باعتبارها تحتوي بداخلها 
أو كامنة فيها جماع الظواهر كلهاء أي نظام واحدي يتفتح ويكتمل من خلاله 
«النظام الواضح» للواقع التجريبي. ويقول بوهم إن مثل هذه النظرة لا تيسر 
لنا فقط فهم الخواص الجديدة للمادة والمتضمنة في نظرية الكوانطاء بل 
تيسر لنا أيضا فهم طبيعة الوعي. ومن ثم تتسنى لنا إعادة توحيد عالم 
العقل الإنساني وعالم الظواهر الفيزيائية. ویری. مثله مثل كابرا وبريغوغين 
أن هذا المفهوم التوحيدي الجديد ألمحت إليه وصاغته فلسفات الشرق 
صياغة فلسفية منذ زمن قديم. ولا تزال هذه النظرات باقية هناك بمعنى 
أن الفلسفة والدين يؤكدان الوحدة الكلية الشاملة. وتفيد ضمنا عبث تحليل 
العالم إلى أجزاء (المرجع نفسه: .)١9‏ 
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ویستطرد بوهم ليسأل: 
لماذا إذن لا نسقط من حساینا النهج الغربي التجزيئي ونتبنی 
هذه الأفكار الشرقية التي لا تشتمل فقط على نظرة إلى عالم 
مكتمل ذاتيا وتنکر التقسيم والتجزئة بل وتشتمل أيضا على 
تقنيات التأمل التي تقود جماع عملية التشغيل الذهني على 
نحوغير لفظي إلى نوع من حالة السكينة لفيض منتظم 
وسلس لازم لوضع نهاية للتجزنة سواء في عملية الفكرالضعلية 
وفي محتواها؟ 
(بوهم ١9:١ 94١‏ ۲۰) 
وعلى الرغم من التزامه «بالأسلوب» الشرقي. الا أن هذا لا يعني عند 
بوهم تبني أنماط الفكر والفعل الشرقية جملة وتفصيلا. لکن الصواب هو 
التماس «جميعة جدیدة». كما يسميها هو. والتي تضع في الاعتبار «الحكمة 
العظمى الموروثة عن كل الاضي. سواء في الشرق أو في الغرب معا 
(المرجع نفسه: ۲۶) OY‏ 
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تمثل الشمولية موضوعا واحدا محوريًا مشتركا بين كل من كابرا 
وبريفوغين وبوهم. إذ يؤكدون جميعا أن تحولا مهسا بعيدا عن المذهب الذري 
والمذهب الميكانيكي اللذين يمثلان الأساس الميتافيزيقي للعلم. بل والنظرة 
الغربية إلى العالم ككل في الحقيقة على مدى القرون الثلاثة الاضية أو ریما 
أكثر. هذا هو التحول إلى نهج أكثر شمولية يؤكد على الترابطية المتشابكة بين 
الوجودات. وهذا هو. كما رأيناء السبب الرئيسي لاهتمامهم بالفلسفات 
الشرقية حيث تمثل الشمولية الكلية الواحدة والأساسية للموجودات السلمة 
الكونية المعتمدة عمليًا . ويمثل هذا أيضا أحد العوامل التي ربطتهم بمجالين 
آخرين وثيقي الصلة بالعلم. 

آول هذين المجالين الطب. والذي سوف نعرض له بإيجاز. ظهر في 
الفرب خلال السنوات الأخيرة اهتمام كبير بالممارسات الطبية السائدة في 
الصين وقي الهند . ونستند هذه الممارسات إلى مسلمات معينة لنظرة 
شمولية والتي نم نحدیدها في ما یتعلق بالصحه والرض. وفيل إنها تتباین 
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مع المسلمات التي تستتد إليها الممارسات الطبية في الفرب والتي تغلب 
عليها النظرة الميكانيكية والاثنينية. وبينما كان الطب الغربي الحديث 
مستخدما یوما للبرهنة على قصور ضروب الطب غير الفربية فان الموقف 
الآن انقلب وانعكس إلى حد ما. وأصبحنا GYI‏ نعتبر أكثر فأكثر أن 
المذاهب الصينية والهندية في الطب هي الأفضل من نواح معينة. ومتفوقة 
على الطب الغربي من حيث إنها تعالج الشخص في شموله كوحدة 
نفسبدنية. وننظر إلى المرض من حيث علافته بالكيان البشري كله والبيتة 
الطبيعية وليس في ضوء اختلالات وظيفية لوظائف منفصلة عن بعضها . 
والجدير ذكره أن الطب الصيني التقليدي ونظام الطب الهندي القديم 
المعروف باسم طب أيورفيدا ۲*1 آثار كلاهما انتباه الغرب في السنوات 
الأخيرة ولم يكن ذلك فقط بسبب ما تبين من قدراتهما العلاجية؛ بل 
وأيضا U‏ يقدمانه من أسلوب مختلف تماما في النظر إلى الصحة في 
ضوء التناغم والتوازن للشخص ككل بدنیا ونفسيًا واجتماعیا . ويرى البعض 
أن هذه التطورات تمثل تحديًا قويًا للهيمنة العالية للطب الفربي. أو للرآي 
القائل إن النظرية الطبية العلمية الغربية. وکذا المارسات متحررة من 
التأثیرات الثقافية. ویری آخرون آنها تقدم حافزا یحفزنا في اتجاه موقف 
جدید یمکن dis‏ للنظامین الطبیین الفريي والآسيوي أن یتطورا معا وفي 
تکامل متبادل ولیس في اتجاه التنافس. وأکد هذا النهج التعاوني مژرخ 
الطب الصيني منفرید بورکیرت الذي یدفع بأن «الهدف لیس إبدال 
مجموعة مفاهيمنا المسبقة الأصلية بغيرهاء بل تأسيس نوع جديد من 
الطب يمكن أن يقبل في حرية المشاهدات والمعارف المتراكمة لدى كل من 
الثقافتين» (۱۹۸۲: (YVA‏ 9 

ثاني الجالین هو التفکیر الايكولوجي الذي ظهر واحتل الصدارة خلال 
العقود القليلة الماضية. وهو ما سوف ندرسه بتفصیل آکثر )6° وهنا أيصا 
تمتل الشمولية موضوعا محوریا إذ تعني ضمنا الترابطية الأساسية لاحدی 
)+( الطب الايورفيدي Ayurvedic‏ : نهج علاجي شمولي في الرعاية الصحية ينبني على مبادی 
الأيوفيدا. و الهدف انحفاظ على الصحة وتحسینها عن طریق تعدیل نظام الفذاء والتدليك 
(امساج) والیوغا والتجهیزات العشبية وغیرها. نشأ في الهند القديمة. وكلمة آیور Ayur‏ تعني 


الحياة. وکلمة فيدا veda‏ تعني العرقة. والعنی معرفة الحياة aleg‏ اطالة العمر ونحسین 
الصحة [المترجم]. 
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النظومات الایکولوجية 7*. والعلاقة التكاملية بين البشر والنظومات 
الإيكولوجية الطبيعية. والاعتمادية التبادلة بين العقل والطبیعة. ونعرف أن 
اسلوب التفکیر التقليدي فى الفرب تضمن د افتراضا ميلا إلى معالجة 
العالم باعتباره مجموعة من الکیانات التمايزة ومجالات اهتمامء وأن یری 
البشر متمایزین جذریا عن بقية الطبيعة. هذا بینما التفکیر الايكولوجي 
یصوغ نموذجا مفایرا يبدأ من مسلمات آکثر توحیدا وتکاملا. ومن ثم 
لا وجه للغرابة. إذ نری الفکرین في هذا الضمار شرعوا ليس فقط في 
عمل مقارنات بين النظرات الشمولية التي تقضي بها الایکولوجیا وبين 
الفلسفات الشرقية بهدف الکشف عن السلمات الفريية الخفية في شان 
الطبيعة, بل وشرعوا آیضا في استخدام طرق التفکیر الشرقية ازاء 
الطبيعة كطائفة من التصنیفات البديلة من أجل إعادة التفکیر في 
الاتجاهات البيئية. وحقيقة الأمر أن نشوء وتطور التفکیر الايكولوجي منذ 
الستینیات ترافق بوسائل كثيرة مع الرواج التزاید باطراد للدیانات 
الشرقية. وعبر الاثنان عن التحرر من الوهم الأساسي في ما یتعلق ببعض 
السلمات والقیم التي تشکل قاعدة لكل من العلم من حيث نموذجه الذري - 
الميكانيكي للطبيعة» والسيحية من حيث تقسیمها الراديكالي في الفصل 
بين عالین. عالم الروح وعالم الطبيعة. وتزاید باطراد البحث عن نماذج 
إرشادية أو آطر فكرية (بارادایم) جديدة توحيدية وأخلافية یمکن على 
هدیها تأسيس علاقة بين الانسان والطبيعة تکون أكثر تناغما ومکملة 
ونافعة بعضها لبعض... وهنا تبین أن تراث الفکر الشرقي یوفر مصادر 
مفاهيمية مهمة» (کالیکوت وآمیس ۱۹۸۹: ۰۱۱ (VY‏ وحاول البعض 
التماس سبیل إلى ذلك ولکن من داخل التراث السيحي بعد تحوله 
تأسیسا على الهام القدیس فرنسیس الأسيزي (**, أو تأسیسا على 
(*) المنظومة الایکولوجية :Ecosystem‏ مجتمع تام وکامل من الکائنات العضوية الحية والواد غير 
الحية المحيطة بها واللازمة لها بالتبادل. بمعنى أن مکونات النظومة الایکولوجية تشمل النباتات 
والحیوانات ومنها الانسان والکاثنات العضوية الدفيقة والتربة والصخور والعادن ومصادر الميام 
والغلاف الغازي الحلي الحیط بالجتمح. ویختلف حجم النظومات الإيكولوجية عن بعضها إذ يمكن 
أن تكون الغابة المطيرة كلها التي تغطي مساحة جفرافية تضم أمما كثيرة. أو فد تکون حديقة خلفیة. 
ويعتبر جسم الإنسان منظومة إيكولوجية. إذ إنه موطن للعديد من الكاثنات العضوية الدقيقة وبين 


الجميع تفاعل وتكامل [المترجم]. 
:St. Francis of Assisi )**(‏ راهب إيطالي (۱۲۲-۱۱۸۲)ء مؤسس طائفة الفرنسيسكان [المترجم]. 





تاملات علمية وإيكولوجية 


فكرة القوامة aga?‏ أن آخرين رأوا أن منظومات العقيدة التقليدية 
في الفرب هي المشكلة وليست الحل. ومن ثم عليهم الاتجاه صوب 
الشرق التماسا للمساعدة في تجديد المسلمات الأساسية الخاصة 
بالعالم الطبیعی OY‏ 

واستمدوا هذا العون من مصادر متباينة في آسيا تتراوح ما بين 
الهندوسية وتراٹھا عن اللاعنف وتمجيد الحياة. وحتى الطاوية بحاسيتها عن 
الوحدة التكافلية بين عالمي الإنسان والطبيعة. ونعرض هنا بعض الأمثلة 
التتوضيحية: دفع العالم السياسي هوا يونغ بأن مبادئ بوذية زن يمكن 
استخدامها لكي تكون انجاهاتها التي تقضي باحترام الطبيعة بدیلا عن 
الاتجاهات النفعية والاستغلالية السائدة في الفرب. وأضاف إننا ونحن 
نلتمس إحداث «ثورة كوبرنيكية للعقل تجنبا لوقوع كارثة إيكولوجية... نرى أن 
زن يمكن أن تكون النبع الرئيسي لمثل تلك الثورة (الاقتباس من كاليكوت 
وأميس ۱۹۸۹: ۷). ونرى لورانس إي. جونزون في كتابه عن علم الأخلاق 
البيئي يشدد قائلا «ثمة دروس قيّمة لنا أن نتعلمها من الطاوية. إذ تؤكد على 
الترابطية بين الظواهر الطبيعية وعلی التناغم والتوازن وعلی مبدأ وو - وي - 
العمل من دون إجهاد (۱۹۹۱: ۰۳۱۹ ۲۷۰). ویری الفیلسوف الاسلامي سید 
حسين نصر أن بامکاننا أن نجد في «الطاوية إخلاصا وتفانیا للطبيعة وفهما 
لدلالتها اليتافيزيقية. وهو آمر بالغ الأهمية». ولنا آیضا. اتساقا مع هذه 
الفلسفة أن نتعلم «آن نعيش في سلام وتتاغم مع الطبيعة أو الکوکب الأرضي» 
(TY :۱۹۹۰(‏ وئمة توجه عملي آکثر یمثل Ain‏ واضحة على هذه الرغبة «في 
العیش في سلام وتناغم مع الطبیعة». ونلمسه في ظاهرة الرواج التزاید في 
الغرب لقن الحياة الصيني العروف باسم فنغ ‏ شوي OY)‏ الذي يدعو للحياة 
في توافق مع تیارات الطاقة الأرضية. 
stewardship (+)‏ القوامة: كلمة لها معنیان في الفکر الأمريكي علماني وديني. وتطور العنی على 
مدى القرن العشرین على يد رابطة الحياة الأمريكية من خلال الكنيسة وعلاقاتها. وتتعلق الكلمة 
بمحاولة فهم مکان البشر في الطبيعة [الترجم]. 
feng -shui (+*)‏ : فن آسيوي قدیم لخلق تناغم وتوازن في الوجود . وهو القن أو المارسة 
الصينية في اختيار أوضاع الأشياء. مثل الباني والأثاث. بل والقبور. تأسیسا على عقيدة خاصة 
بأنماط الین والیانغ وتدفق شي (الطاقة). الذي له آثار ايجابية وسلبية وتنظیم آوضاع الأشیاء 
بغية تولید طاقة وتناغم وتوازن. والترجمة الحرفية للکلمتین هي «اتجاه الریح». أو اتجاه القوی 
الطبيعية تلکون [الترجم]. 





التنویر الآتي من الشرق 


وجری استخدام الأفکار الشرقية لتحدي القیم والأفكار الفربية على جبهة 
واسعة مع النظر إلى ما سبق باعتباره Gre‏ الأساس لاطار فكري بدیل قائم 
على مبادئ ایکولوجية صحيحة. ویمثل إي. اف. شوماخر (۱۹۱۱ - ۱۹۷۷) 
مثالا کلاسیکیّا لهذا النهج في کتابه «الصفیر جمیل». ونراه في فصل بعنوان 
«الاقتصاد البوذي» یشرع في الکشف عن الاسس الفلسفية للنظام الافتصادي 
الفريي ودراسة كيف ستکون حال الاقتصاد إذا ما ارتکز بدلا عن هذا على 
مبادئ بوذية. ويدفع بأن علماء الاقتصاد أشبه بمن یعانون مما يشيه «العمى 
الميتافيزيقي» الذي يقودهم إلى تخيل أن «اقتصادهم علم مبني على حقائق 
مطلقة غير قابلة للتغييرء بمعنى أنه متحرر من القيم ويتعامل مع قوانين ثابتة 
أبدية شأن قانون الجاذبية (۱۹۷۶: 44). وإحدى هذه «الحقائق» أن 
الاستهلاك هو الغاية الوحيدة والفرض الوحيد من كل نشاط اقتصادي» Oly‏ 
العمل حتى إن كان في جوهره بفیضا على النفس. هو الوسيلة الجوهرية 
للوصول إلى هذه الغاية. ويقاس مستوى المعيشة في ضوء الاستهلاك. ومن ثم 
يغدو هدف النظام الاقتصادي أقصى قدر من الاستهلاك وتشجيع أعلى 
مستوى للإنتاج من دون اعتبار لما يترتب على هذا من نتائج تؤثر في أوسع 
نطاق من البشر والبيئة. ونجده في المقابل يستمد من البوذية رؤية تفيد أن 
غرض النشاط الاقتصادي تعزيز الرفاه البشريء وهذا عامل لا يمكن أن 
نقيسه بمقادير كمية خالصة. فضلا على أن العمل هو نشاط بشري جوهري 
وليس مجرد وسيلة لفاية أبعد. ويمضي ليؤكد أن بوذا دعا إلى موقف يتصف 
بالتوقير واللاعنف إزاء كل ما في الطبيعة. وهو ما يعني أن موارد العالم 
الطبيعية يتعين ألا نستغلها من دون اعتبار لإمكان تجديدها مع ضمان التوازن 
الکامل والشامل للطبيعة. صفوة القول إن النهج البوذي يقدم لنا بدیلا جذریا 
عن النظريات والممارسات الاقتصادية الشائعة. ويشير هذا النهج إلى 
«الطريق الوسط بين الفلو المادي والجمود التقليدي» (المرجع نفسه: ۵۱) OO‏ 

ومنذ صدور هذا الكتاب الرائد تصاعد الحوار باطراد بحيث ضاعف 
وأوضح تفصيلا تحدي شوماخر للمبادئ الأساسية للنظام الاجتماعي 
الاقتصادي الغربي من وجهة نظر إيكولوجية. واتصل دور الأفكار البوذية في 
هذا الحوار. وئمة مفكران بريطانيان شاركا بقوة في هذا الحوار خلال 
السنوات الأخيرة. وهما كين جونز وستيفن باتشلور. وجاهر الاثنان باراء قوية 


تأملات علمية وایکولوجية 


تؤكد الحاجة إلى روحانية جديدة تحتل قلب التفکیر الايكولوجي. وعرض 
جونز رأيه في عدید من الکتب التي قوبلت بمحاجاة قوية. وحاول فیها 
تأسيس روابط وثيقة بين البوذية والسياسة الخضراء في مجالات مث التغير 
دون عنف والتحول إلى سلطات لا مركزية. والعمل غير الاستفلالي. ومعاملة 
الحیوانات. وأكد في هذا الصدد أن في وسع البوذية أن تقدم «روحانية 
ملتزمة ومقبولة لدى ذوي العقل العلماني. والعقلانيين والإنسانيين» (جونز 
۲۳ ۱۷). ويشدد بخاصة في التحليل النهائي على اعتقاده ألا حل دائما 
للمشكلات البيئية ما لم يعترف هذا الحل بالحاجة إلى تحول باطني يدفعنا 
إلى تجاوز أيديولوجياتنا الراهنة المتمحورة حول الذات. وهذه مهمة تتسق 
تماماء في ly‏ مع البوذية. معنى هذا أننا «سنكون في حاجة إلى الحث على 
تطوير الوعي إلى ما بعد مستواه الأناني المرتفع حاليًا بغية colin‏ وكأننا نشرع 
من جدید. تبادلية خضراء مختلفة جذريًا يرتكز عليها الاقتصاد القائم بحالته 
الراسخة» (المرجع نفسه: ۷۷). ويذهب باتشلور إلى أن تعاليم البوذية تمثل 
تحديا أساسيًا «للهياكل الاجتماعية التي تدعم وتعزز قیما تعمينا عن رؤية 
نتائج أفعالنا المدمرة إیکولوجیّاء. وتمثل تحديا أيضا لاعتقادنا أنه عن طريق 
«تراكم أجزاء مقبولة وكافية من الحقيقة ‏ سيارات وأجهزة منزلية وملابس» 
وأجهزة هاي فاي O)‏ وفتون جميلة أو أي شيء آخر, فإننا نراكم إحساسا 
ol’ JL‏ (باتشلور وبراون ۲۲:۱۹۹۲ ۰ ۳۳). وان ما تحشا عليه البوذية لكي 
نفعله هو النظر إلى الأسباب ولیس معالجة الأعراض. ونجد هذه الاسباب 
داخل أنفسناء في مواقفنا ومعتقداتنا وقیمنا ولیست في تشفیل وادارة 
عملیات خارجية. وها نحن نکتشف في الغرب موقفا فرديًا صارخاء وحسنًا 
رومانسيًا بالذات يلتمس الإشباع من خلال المناقشة مع ذوات آخری. 
ويستطرد في محاجاته ويقول إن البوذية في المقابل ترى الإشباع الشخصي 
في الاعتمادية المتبادلة سواء مع عالم الطبيعة أو مع البشر الآخرين ON)‏ 
وصاغ کاربا آفکارا alaa‏ في محاولته إثبات LET‏ بصدد عملية تطوير 
«نموذج Goldy!‏ (بارادايم) جديد. ورؤية جديدة للواقع, وتغيّر أساسي في 
أفكارنا ومدركاتنا وقيمنا» (۱۹۸۲ : المقدمة). وقال إن هذا النموذج الارشادي 


:hi- fi !*(‏ وتعني ثقة عالية high fidelity‏ في إشارة إلى النظومات والأجهزة الإلكترونية التي تعمل 
بكفاءة وموضع ثقة عالية [المترجم]. 





التنویر ul‏ من الشرق 


سیشکل الأساس لطریق جدید «نکتشف من خلاله شمولية الطبيعة وفن 
الحياة في تناغمها» (الرجع نفسه: ۳۲۵). وذهب کابرا إلى أنه علاوة على 
الفیزیاء الجديدة سوف نجد مصدرا مهما للالهام لهذا النمودج الارشادي 
الشمولي الجدید خلال بزوغ طريقة جديدة للتفکیر تأسيسا على 
«النظومات». ویستطرد لیفسر ما قاله «إن نظرية النظومات تنظر إلى العالم 
تأسیسا على مفهوم الاعتمادية التبادلة والعلاقات التداخلة» وتزودنا باطار 
مفاهيمي للتفکیر على هدیه في الظواهر وجمیع صنوف الجالات الختلفة. 
وهکذا لن یتسنی لنا اختزال الخصائص وردها إلى الاجزاء التي تتألف منها 
(الرجع نفسه: (YI‏ ونعود لنقول إن هذا الوقف الجدید صادف مساندة 
بالرجوع إلى آنماط الفکر الشرقي. ویعتقد کابرا أن نهج النظومات الجدید 
يمثل من نواح كثيرة تحویلا حدیثا للأفکار الشرقية القديمة. وهو ما يتعين أن 
die Lin‏ جميعة من نوع جدید تفرز بالضرورة نموذجا إرشاديًا جدیدا. 
والذي یلتمس توازنا بين الاتجاهات التي تبدو في ظاهرها متعارضة بين 
العقل والوجدان. وبين الذکر والانتی. وبين الفعل النشط والتآمل. كذلك 
الحال بالنسبة إلى الفيلسوفة جوانا ميسي التي لاءمت بين أفكار من نظرية 
النظومات والایکولوجیا والبوذية. وذلك في نقدها الراديكالي للوسائل والقیم 
الفربية. وحاولت التصدي لبعض الشکلات الأشد الحاحا في Lille‏ العاصر. 
وذلك بأن طلبت Lie‏ أن نعید تصور عالنا وکائناته باعتبارها ليست أكثر من 
امتداد لنا. ورفضت فكرة باعتبارها خطأ فلسفيًا وفاسدة إيكولوجياء وهي 
فكرة «الأنا المعبأة داخل إهاب البدن». ومستقلة وهشة مما یلزمنا بأن نرسم 
وندافع عن حدودها. وتدفع بضرورة «ابتكار ذات إيكولوجية باعتبارها جزءا 
من عملية إحياء روحانيات غير اثنينية النظرة». ويتمثل دور البوذية في عملية 
الابتكار هذه في الطريقة التي نعمل بها. شأن نظرية النظومات. على تعويض 
التمايزات التصنيفية بين ذات وأخري». وتثبت الطابع المرضي لأي FEES‏ 
للذات. أي اعتبارها شیثا ذا كيان مستقل (۱۹۹۱: ۱۸۷). 

والملاحظ أن الكثير من الأفكار الواردة في هذا الجزء صادفت تمجيدا 
فلسفيًا في فكرة «الإيكولوجيا المحيطة» deep ecology‏ وأول من صاغ هذه 
الفكرة الفيلسوف النرويجي آرن نايس (المولود عام ۱۹۱۲۔) عام ۱۹۷۲ء 
واستهدف تجاوز النزعة البيئية التي رئي أنها تستخدم علاجات سطحية 


تاملات علمية وایکولوجية 


وجزئية ومحصورة داخل حدود نظرة إلى العالم تتسم بالعقلانية العلمية 
الأصولية الجامدة. ویری نايس أن الایکولوجیا الحيطة تحاول طرح تساوّلات 
آکثر أساسية عن علاقتنا بالعالم الطبيعي» وتدعو إلى نموذج ارشادي 
ايكولوجي جدید بدیلا عن النموذج الميكانيكي الهیمن على الفکر والمارسة 
في الغرب على مدی القرون الثلاثة الاضية. وتحتل مکان القلب من هذا 
النموذج الارشادي الجدید محاولة تستهدف تأسيس مبدا أن جمیع الکونات 
متساوية القيمة والتي تتألف منها الشبكة التداخلة للطبيعة. كما تستهدف 
اکتشاف علم نفس جدید عن النفس تأسیسا على علاقة تكافلية بين الرء 
والکوکب. وثمة عدد من الصادر انبثقت منها هذه الأفکار نذکر من Lein‏ 
التقالید الحلية للشعوب والفلس قة الدائمة والحركة الفسوية الإيكولوجية (*) 
والفیزیاء الجديدة. ولکن من آهمها فلسفات الشرق. واعترف نايس نفسه 
مرات عديدة بدینه لغاندي. ویری أن الایکولوجیا الحيطة تستمد مبادئها 
الأساسية من الأفکار البوذية والطاوية وكذلك من المسيحية وسبینوزا 
ووايتهيد وهیدغر. وثمة آخرون من دعاة الایکولوجیا الحيطة آکدوا آهمية 
الرابطة الشرقية. إذ آوضحوا أن هذه التقالید «تعبر عن وحدة عضوية... 
وتعبر عن قبول الساواة الحورية البيولوجية في بعض التقالید. وآنها ترتبط 
بعملية التحول لتکون آکثر نضجا. والافاقة من الوهم والخداع (دیفال 
وسیشنز ۱۹۸۵: ۱۰۰) OT‏ 

ویتمتل لب تفكير دعاة الایکولوجیا الحيطة في إجراء تحول آساسي عن 
الوقف الفريي التقليدي الرتکز على نظرة محورية بشرية إزاء الطبيعة واتخاذ 
موقف محوري بيولوجي. ویستلزم هذا التغییر الشوري شیئا لیس آقل من 
توسیع نطاق الحدود الأخلاقية بحیث تتجاوز ما هو بشري محض إلى 
الحیوانات الأخری وإلى العالم الطبيعي في شموله. ویری آصحاب هذا الرأي 
أن هذا التغيير تیسره لنا الأفکار الستمدة من الثقافات الآسيوية التقليدية. 
إن الکثیر من التقالید الآسيوية تری کل الکائنات, الحية وغیر الحية. یغشاها 
نوع ما من الخاصية الروحية. مثال ذلك أن الهندوسي يرى الحياة في کل 
مکان - خصوصا في البشر وآیضا في الأشجار والأطيار والحیوانات 
(*) الحركة النسوية الایکولوجية feminism - eco‏ : حركة سياسية اجتماعية تجمع ما بين الحضاظ 


على البيثة والنسوية (حقوق المرأة). إذ تری تشابها بين الایکولوجیا والحركة النسوية. وتری أن قهر 
المرأة والطبيعة مترایطان [الترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


والحشرات - واحدية الحياة في کل الوجود» (برایم (AT EVAAY‏ معنی هذا 
أنه إذا کان الفرب يرى عادة أن نطاق الالتزام الأخلاقي. على الصعید 
الطبيعي الخالص, مقتصر فقط على حدود الجتمع البشري, فإن الشرق يراه 
شاملا جمیع الوجودات الحية بل وکل الطبیعة. ویعبر عن هذا الفیلسوف 
رودريك ناس فیقول: «إن قلسفة الحقوق الطبيعية عند جون لوك وتوماس 
چیفرسون عَلْمَنتٌ هذا الفهوم (بمعنی اضفت قداسة على الکائن البشري 
الفرد). ولکن نجد من ناحية آخری أن الشرق یوسع من نطاق القيمة الأصيلة 
لتمتد إلى حدود الکون كله» (۱۹۸۹: ۱۱۳). ویبدو طبيعيًا تماما في نظر كل 
من نشا على التراث السيحي ‏ اليهودي أن یفترض أن نطاق الأخلاق 
محصور في نطاق العلاقة بین الانسان والرب والانسان. وإذا كانت الكنيسة 
لم تشجع أو لم تصفح عن القسوة مع الحیوانات فانها اتجهت إلى !دانتها على 
أن هذا السلوك ربما يكون وازعا للقسوة على بشر آخرين وليس لأنه خطيئة 
في ذاته (*. إن المواقف الأخلاقية النابعة من الطريق الثماني البوذي أو من 
العقيدة اليانية ۲۳۱ عن أهيمسا ahimsa‏ (آي اللاعنف) شجعت على إعادة 
التفكير جذريًا في الغرب في هذا الاطار. وليس الشرق آبدا هو المصدر 
الوحيد لهذا التغير الجوهري. والجدير ذكره أن الموفف البوذي والياني تجاه 
العلاقة بين البشر والحيوانات كان الفرب ينظر إليه في القرن التاسع عشر 
بخوف ورهبة. بيد آنهما JUS‏ السنوات القريبة جد! أصبحتا عن يقين عاملا 
مهما في المساهمة لتغيير المواقف تجاه العالم الطبيعي بعامة وتجاه 
الحيوانات بخاصة. ونجد من بين من أسهموا بقوة وفعالية في هذا التغيير 
في الفكر ألبرت شويتزر. إذ استطاع بفضل دراسته للأديان الشرقية أن 
يصوغ الثل الأعلى «لتوقير الحياة في كل صورها». وحث الناس على أن 
الحيوانات لها حق أخلاقي في أن تحظى بعطفنا شأن البشر وأن دائرة 
الاهتمام الأخلاقي حري أن تؤلف «وحدة البشرية مع جميع الكاثنات» AYI)‏ 
CU ١‏ وبدأت هذه الأفكار قریبا جدًا في الدخول ضمن الحوار الفلسفي 


(*) الطريق الثماني النبيل noble Eightfold path‏ في تعالیم بوذا هو الطريق المفضي إلى نهاية دوكا 
Dukka‏ أو المعاناة والابتلاء فى الدنيا. وهو عبارة عن دليل للممارسات لمبدأً أخلاق وتأمل. ويمثل 
الطريق الثماني النبيل الجزء الرابع من الحقائق الأربع النبيلة التي هي الحافز والأثاث في التراث 
البوذي. واليانية Jainism‏ عقيدة هندية تقوم على الزهد والنسك. أسست في القرن السادس قم۔ 
ومن تعاليمها خلود الروح والتناسخ وتنكر وجود كائن خارق للطبيعة كامل وخارج الوجود [المترجم]. 





تأملات علمية وایکولوجية 


الجاد Lag.‏ هو ستیفن كلارك یعترف بأنه كان متأثرا بقوة ببوذية الهایانا 
وقت أن شرع في دراسته الهمة عن المكانة الأخلاقية للحیوانات (۱۹۷۷: ۵). 
وشهد الجدل الايكولوجي بين الشرق والفرب نحولات واضحة على الرغم 
من تاریخه القصيرء تماما مثل ما شهد الجدل والحوار اللذان عرضنا لهما 
في الفصول السابقة (۲. وعندما ننظر إلى ا ماضي الآن نجد of‏ آول تجلیات 
هذا الوقف تمثلت خلال حقبة البیتس والهیبیز الذین استوحوا کتابات غاري 
سنیدر وآلان واتس, من بين آخرین. ویبدو LS‏ هذا الآن ساذجا إلى حد ما 
ومبالفا فيه أكثر من اللازم. واستهدف غالبا الافادة بأن التراث الشرقي في 
وسعه أن یزودنا بحل جاهز لعلاج آمراض الفرب. ویهدینا إلى طریق ملكي 
لتحقیق التناغم بین الانسانية والطبيعة. وافترن هذا بمیل إلى دمج جميع 
أشكال الفکر الآسيوي في حكمة آسيوية عامة وشاملة. والی التعامل مع کل 
من الشرق والفرب باعتباره تراثا واحدا آصم کل یستبعد الآخر. ونلمس هذه 
الواقف واضحة في عدد من الکتابات الأكاديمية خلال هذه الفترة وکذا في 
عدد کبیر من الکتابات الشعبية. مثال ذلك أن ناش کتب عام i VATY‏ «تمیزت 
العلاقة بين الانسان والطبيمة في الشرق الأقصى بالاحترام الذي یقارب 
الحب. وهو ما نراه غائبا في الفرب (VAY VAI)‏ وبعد ذلك بقترة قصيرة 
کتب أيضا عالم الالهیات جي. هستون. ونحدث سميث عن آسیا والثقة 
اليقينية بالطبيعة وتمجیدها لها. الأمر الذي يتباين بوضوح مع موقف الفرب 
«الذي یضم نفسه في موقف متعارض... ومتحفظ ونقدي» (۱۹۷۲: (NA‏ 
ونلحظ في سنوات آقرب عهدا بنا استخدام تقالید الفکر الأسيوي 
بوسائل تتسم بالحذر والنقد أكثر مما سبق, وذلك في ما یتعلق بمسائل البيئة 
والإيكولوجيا. ونجد بعض الظاهر الحماسية حسنة النية في السابق 
والداعية إلى «اطار فكري» جدید يطيح بأساليب التفکیر الفريية ویکون بدیلا 
عنها بعد أن أخفقت إذا بها تفسح الطریق لنموذج خطاب آمعن في الالتزام 
بالنهج التأويلي (الهرمنيوطيمي). حیث النظر إلى التفاعلات الفكرية بين 
الشرق والفرب في ضوء AST‏ اتساقا مع الجدل والتاریخ. وهکذا نلحظ, على 
سبیل SLAM‏ تزایدا في الادراك بأن الواقف الشرقية ازاء الطبيعة كانت 
متفشية في الماضي داخل الغرب. وقد اکتست في الغالب بوهج مثالي أخفى 
المارسات الایکولوجية التي هي دون الثالية في مجتمعات الاضي الاسيوية, 


التنویر ul‏ من الشرق 


كما أخفى الجوانب النظرية للدیانات الشرقية التي یمکن أن تکون متعارضة 
مع المبادئ الایکولوجية. وثمة اعتراف آیضا بالحاجة إلى أن نضع في الاعتبار 
السافة التاريخية والثقافية الفاصلة بين الفلسفات الشرقية القديمة 
والاشکالية البیئیه العاصرة وألا نتخیل أن في وسع الفرب أن یفصل نفسه 
في سهولة ويسر عن جذوره المعرفية لیتبنی تراثا فکریا غریبا بقضه 
وقضيضه. وبات من المعترف به أيضا فی الوقت نفسه أن التفكير البیئی 
المقارن يمكن أن يؤدي دورا مهما بیسر علينا مهمة أن «نرى العالم من خلال 
إطار فكري بديل». و«يكشف لنا بذلك مقدمات ومسلمات يعينها تتعلق بطبيعة 
الطبيعة؛ ومن نحن البشر من حيث علاقتنا بها». وييسر لنا أيضا إمكان أن 
نتخذ وجهة نظر خارجية. أي من الخارج. التي يمكن للفرب من خلالها أن 
يمايز بوضوح أكثر القطاعات الأعمق من انحيازاته ومسلماته الفكرية الموروثة 

وحري أن ندرك أن هذا الموقف الأخيرء الذي يتسم بقدر أكبر من حيث 
النظرة النقدية والتمييزية الفاحصة. هو الموقف الذي أصبحنا الآن على ألفة 
أكثر معه على مدى الفصول القليلة الأخيرة. وهذا هو الموقف الذي سنلتزم به 
التي كانت ضمنية في القسمين الأولين. 


sjal‏ الراره 





A 
«إن الاستشراق یقینا مهد‎ 
الطریق للکثیرین الراغبین في‎ 
السیر على درب النمو الذاتي‎ 
والاشباع الروحي. وهذا درب‎ 
كشيرامايتعارض مع‎ 
التطلبات والقيم الاجتماعية‎ 
للعالم الحديث. بيد أن هذا‎ 
ليس سوى جزء من الصورة‎ 
التي هي صورة غنية ومتباينة‎ 
على نحو فريد. والتي نبهت‎ 
وضمير الفرب بوسائل‎ Jac 

كثيرة ومثمرة» 
المؤلف 


قاملات ونو جهات جديدة 


حان الوقت الآن للشروع في تقييم نقدي لهذا 
العرض التاريخي الذي قدمناه في القسمين 
السابقین, لذا فإننا سنعمل في هذا الفصل على 
أن نسهب وندرس دراسة أكثر تدقيقا بالنسبة 
إلى بعض القضايا المثيرة للجدل التي برزت 
وتوارت بين الحين والآخر في روايتنا. وسنتصدى 
لبعض الانتقادات التي راجت ضد الاستشراق 
بصورة أو بأخرى. إن العرض التاريخي حسب 
التسلسل الزمني للقاءات بين فكر الغرب وفكر 
الشرق شيء لیس هو الفاية النهائية. ذلك أن 
مؤرخ الأفكار يظل أيضا في حاجة إلى طرح 
أسئلة فلسفية عن إمكان تجاوز الحدود اللسانية 
والثقافيةء وعن ملاءمة وكفاية التواصل بين 
الثقافات. ويتعين عليه أيضا أن يتأمل مليا طبيعة 
العملية «الهرمنيوطيقية» التأويلية التي زعمنا 
أنها تمثل لب هذه اللقاءات. ونحن في حاجة 
أيضا إلى مواجهة أسئلة صعبة تتعلق بالآثار 
الأخلاقية والسياسية للقاء الشرق ‏ الغرب: هل 
ساند الاستشراق أيديولوجيا عنصرية5 هل 


التنویر الآتي من الشرق 


ساعد على نشر لاعقلانية منافية للأخلاق5 هل هو قناع للهيمنة 
الاستعمارية؟ سنعالج هذه القضايا وقضايا أخرى وثيقة الصلة بها في هذا 
الفصل. وستشغلنا في الفصل الختامي مسائل عن الحالة الراهنة والمحتملة 


التأويل عبر الحدود 

قد يبدو عملا أخرق إذا ما ارتابت نزعة الشك الفلسفية فيما إذا كان 
الاتصال حدث بالفعل بين الشرق والغرب. إذ على الرغم من كل التشوهات 
والمبالغات والتوقعات من جانب المفكرين الغربيين الذين التقينا بهم إلا أن 
الذي لا جدال فيه هو أنه قد حدث بالفعل نوع ما من التبادل العرفي. 
شيء حتی وان بدا فضفاضا ومبدئیا. لکن بالإمكان وصفه بالحوار. وأقل 
ما یمکن أن يقال أنه تم تعلم الكثيرء. وتجاوز النزعة المحلية ذات الأفق 
المحدود. وتحدي الفروض والانحيازات الغربية القديمة التي سئمنا منهاء 
واستثارتنا منبهات من أجل فكر إبداعي جديد . ومع هذا كله فليس هذا 
هو بيت القصيد. إن مشکلات عويصة تتبثق من سردنا التاريخي. 
مشكلات توجزها قضايا أساسية مغايرة تحتل صدارة جدول أعمال 
الدراسات النقدية والفلسفية العاصرة؛ إنها مشكلات تتعلق كمثال 
بالنسبوية الثقافية والترجمة واللاقياسية والفهم التاريخي وطبيعة 
العقلانية ذاتها. وواضح آنها قضايا كبيرة جداء أكبر من أن نفيها حقھا من 
العالجة هناء لکن يجب بذل محاولة ما لاستنتاج الآثار التي يمكن أن 
تترتب عليها بالنسبة إلى دراستنا عن الاستشراق. 

ولعل من المفيد أن نضع مناقشتنا في إطار داخل آراء تبسيطية متقابلة. 
نجد من ناحية رأيا يقول إن الاختلافات بين الثقافات عميقة جدا وان الأفكار 
والقيم ثاوية وراسخة بعمق وفي کل ثقافة على حدة. وأننا لن نجني شیئا أبدا 
من محاولة التواصل عبر التقسيمات الثقافية. ويعتبر الاستشراق هنا من 
خلال النظرة الشكية أو النسبوية ممكنا فقط كممارسة للنرجسية. وتأسيسا 
على هذه المقدمة فإن محاولاتنا لتأويل مفاهيم مثل الطاو أو كارما ستمنى 
يقينا بالإحباط مادام معنى مثل هذه المصطلحات يتولد من داخل الإطار 
اللساني والفلسفي للثقافات المختلفة عن ثقافتنا اختلافا كاملا. معنى هذا أن 


تأملات وتوجهات جديدة 


المارسة «الهرم نيوطيقية» أو التأويلية محکوم علیها بالفشل منذ البدایة. 
ونجد على الطرف ا مقابل أولئك الذین تراودهم رغبة في أن یطرحوا جانبا 
الشکلات الفلسفية تعبیرا عن لهفتهم لجني تمار الحوار ولا يرون أي مشكلة 
خاصة تعوق محاولة الغرب استیعاب آفکار من ثقافات الشرق. وتصادفنا فى 
مواقع مختلفة في الدراسة الاستشراقیة ملاحظات تفيد بأن فهم اسم 
وفلسفات الشرق هي ببساطة مسألة Jac‏ منفتح ونية حسنة. ومن ثم فان 
الاستشراق إشكالية ليست أكثر ولا آقل من فهم الرء لأفکار تقافته. وهکذا 
يرى فروم أن «زن ليست أصعب على الأوروبي من هرقل أو میستر [یکهارت أو 
هيدغر» :۱۹۸١(‏ ۷۰). وأخذ رومان رولان بوجهة النظر القائلة ob‏ لیس 
هناك شرق ولا غرب «مادامت جميع جوانب العقل التي التقيتها أو شعرت بها 
في الشرق كانت في أصول نشأتها هي نفسها عندي» C)‏ وأوجز ويلهلم crits‏ 
بدقة شديدة التقابل بين هذه الآراء إذ قال: «التأويل مستحيل إذا كانت جميع 
التعبيرات عن الحياة غريبة تماما ولن يكون ضروريا إذا لم تتضمن شيئًا 
غريبا» (من جانغ ۱۹۹۲: ۲۲). 

ولیسمح لنا القاری إذن بأن نبداً بمسألة النسبوية. التي تعني عندي في 
هذا النص أن التفاهم فيما بين الثقافات مستحیل, وفق النظرة القائلة إن 
جمیع العارف بحکم طبیعتها رهن ثقافتها. وإذا آخذنا هذا الشکل من 
النسبوية إلى أقصى حد له فسنجد أنه ينفي ذاته. وأكثر من هذا أنه يعني أن 
المرء يمكن أن يقف على جانبي تقسيمين من المفترض أن لا سبيل للعبور 
بينهما (. وثمة حقيقة وثيقة الصلة بموضوعنا في النص الراهن. وهي أنه 
إذا كان التواصل عبر الحدود الثقافية مستحيلا إذن فإن أي محاولة للتواصل 
ستكون مستحيلة بالتالي. وطبيعي أن الحجج التي تصدق على التواصل بين 
أورويا والصين ستنطبق على asd‏ المساواة وبقوة متكافئة أيضا ليس فقط بين 
أوروبا الحديثة وأوروبا المصر الوسیط. بل وأيضا بين اين من البشر 
يحاولان التواصل في ما بينهما. وكما يقول الفیلسوف روبرت ألينسون إن 
«مهمة عبور الحدود ليست شيئًا غير عادي بل هي شيء نفعله طول الوقت» 
(۲:۱۹۳۹). ويشدد غادامر Silly‏ على أن التأويل ليس clot‏ بشریّا Lola‏ 
بمناسبات أو هو إنجاز بطولي لاستخراج معنى لفهم ما غمض علينا بل هو 
أمر جوهري على نحو مطلق لوجودنا ذاته في العالم. وأكثر من هذا كما يؤكد 


التنویر الآتي من الشرق 


بن آمي سکارفشتین «إن جماع مناقشاتنا سواء دفاعا عن al‏ ضد إمكان 
عقد فلسفة مقارنة تتضاءل أمام تاريخ الفكر. ذلك لأن الحقيقة هي أن 
الاتصالات التي تمت بالفعل وتأثيراتها إنما آفرزتها ثقافات ريما ساد افتراض 
أنها متنافرة» (TO : VAVA)‏ 

ومع هذا ریما نجد من Y‏ یزال یدفع ob‏ التواصل مع ثقافات الشرق 
fia‏ حالة خاصة. Oly‏ حوار «الشرق - الغرب» یطرح مشکلات لا تثار حين 
یکون الاتصال مع رئيس الرء في العمل أو مع جار أو شريك له. ویمکن أن 
نتبين نظرة كهذه في كتابات غادامر نفسه التي تفيد أن كل تفاهم مؤسس 
على جذور في الترات. وأن تلاحم الآفاق الذي هو لب التفاهم التاريخي 
إنما ينبثق فقط من خلال تراث مشترك يكون واسطة بين الاثنين. 
وتأسيسا على هذا الرأي فإن الدمج المستهدف بين الماضي والحاضر ليس 
لنا أن نتصوره وكأنه فعالية ذاتية للمرء بل باعتباره محاولة ليضع المرء 
نفسه داخل سيرورة ثقافة ما (۲۵۸:۱۹۷۵). لكن» كما أشار البعض مراراء 
فإن فكرة غادامر عن «التراث» ومعنی «الانتماء» إلى تراث ما عنده. هي 
أمور موضع تساؤل. مثال ذلك أن جورج هابرماس اتهم غادامر بتبني فكرة 
غير نقدية ومفرطة في بساطتها عن التراث. والتي من شأنها أن تعزز 
الجمود العقائدي والتسلط. ويحضنا هابفاس على تجاوز ما ذهب إليه 
غادامرء وذلك بالاعتراف بالانفتاح التاريخي والتعالي الذاتي لجميع 
التقاليد التراثية وبوجه أخص الأوروبية/الغربية (۱۹۸۷: ۱۵). لکن على 
الرغم من تسليم غادامر بأننا «لا يمكن أبدا أن نكون أسرى أفق مغلق 
(YYY :۱۹۷۵( «Lao‏ فان الشيء غير الواضح دائما في كتاباته هو الدرجة 
التي أمكن عندها بشكل دائم وثابت التغلغل والتداخل على مدى التاريخ 
بين الشعوب وأفكارها. وليس واضحا WAS‏ حقيقة أن طرق التفكير 
الفربية عن التراث الأصلي لا تخص فقط ثقافات الآخر دون سواه. بل 
موجودة أيضا وبشكل متواتر في داخلنا وبينناء نحن آیضا. حيث GAG‏ 
ثقافتنا نحن «غريبة وآخرية الطابع» أي الانتماء بشدة وعمق إلى آخر 
(تيرنر ۱۹۹۶: ۱۰۳). وأخيرا فان التراث الأوروبي ذاته هو حصاد 
هرمنيوطيقي داخل آفاق شديدة التنوع والتباین وقد حدث بينها تشابك 
وتفاعل متبادل بلغ درجة التلاحم إلى حد ماء وأنه يحتفظ إلى حد ما 


تاملات وتوجهات جديدة 


بالهویات الستقلة لکل منها. واستطاع أن یلائم ويؤالف داخل ذاته جمیع 
آنواع الثقافات مهما تباعدت آطرافها مع مصادر تتراوح ما بين القدس 
وحتی آثيناء ومن الصوفية حتی النطق, ومن الثالية اليتافيزيقية وحتی 
العلم الوضمي, ومن آبجدية الکلت إلى الهندسة الأوروبية. وهذا هو ما 
عبر عنه آلینسون بقوله: «لم تكن الحدود الثقافية آبدا نقية لم تفسدها 
الحضارات» (۱۹۸۹: ۵) 7 . 

ونقراً نقدا مباشرا SST‏ لطريقة غادامر في استخدام فكرة التراث. وینبثق 
هذا النقد من السرد التاريخي لتفاعلات الشرق - الفرب الذي عرضناه في 
القسمین الرئیسیین من هذا الکتاب. وان ما آرجو أن أكون حققته هو تقدیم 
دحض مباشر CY‏ فكرة تفید بأن الشرق والغرب یولفان تقالید تراثية 
لا علاقة بين بعضها والبعض الآخرء مع تأکید وجود نوع من «تلاحم الآفاق» 
قد تحقق على الرغم من كل ما طرأ عليه من نوبات اهتیاج وتمزق بدءا من 
التطلعات التوسعية لكل من الاسکندر وأشوكاء حتی الحوار البوذي ۔ السيحي 
العاصر 7*). لذلك يتعين النظر إلى الاشتباك الهرمنيوطيقي بين الشعوب 
باعتباره ظاهرة كونية لا یمکن حصرها اصطناعا في تقالید تراثية مفلقة دون 
بعضها بل يجب أن نفهمها وكأن لها حدودها المتدة بقدر امتداد الخبرة 
الانسانية واللفة ذاتها. ومن ثم. ووفق هذه الطريقة في النظر إلى الأشیاء 
لیس من سبب یوجب قسرا ألا نطیق مفاهیم وأطر Sal!‏ الهرمنيوطيقية عند 
غادامر على سیاقات آوسع عبر ثقافية. ذلك لأنه. كما یوضح هابفاس؛ حتی 
إن LS‏ ننتمي إلى تراث أوروبي قابل للتحدید فإن هذا التراث ذاته تألف من 
«دمج» آفاق ثقافية مختلفة - |غريقية ورومانية وعبریة... إلخ. وانه لهذا 
السبب لا حاجة إلى أن نعتبر ظواهر التفاهم وسوء التفاهم التي تحدث داخل 
تراث ما ظواهر مختلفة ساسا عن تلك التي نلتقیها حين نحاول تتاول 
التقالید التراثية الأخرى بالدراسة. 

وکثیرا ما يجري طرح الشکلات التعلقة بفكرة التراث في ضوء اللفة. 
وهناك من دفع أحيانا أن اللغات الختلفة تجسد صورا مختلفة للفهم. وهذه 
الفرضية. التي من شأنها أن تعزز أسباب قلقنا السابقة. تنزع إلى تقویض 
المحاولات التي هي من نوع التفاهم بين الثقافات التي نحن معنيون بها هنا. 
وجاءت الصياغة الكلاسيكية لهذه النظرة على يدي عالم الأنثروبولوجیا 


التنویر الآتي من الشرق 


بنيامين لي وورف (١۱۹۵))ء‏ إذ آکد وورث أن اللفة تحدد الادراك والفکرة 
واستبق برأيه هذا ما ذهب إليه عالم الدراسات الصينية الفرنسي مارسیل 
غرانیه (۱۹۳۶) الذي يرى أن الفوارق الأساسية بين اللفة الصينية واللفات 
الأوروبية تشي بفوارق أساسية في طرق التفکیر. ورآینا آراء مماثلة تولدت 
عن التأملات الفلسفية لفکرین کبار من مثل فتغنشتين وتوماس کوون. وصاغ 
کارل بوبر هذه النظرية في آقصی صورها تطرفا. d|‏ وصفها بأنها سطورة 
الاطار - التي تعني استحالة لیس فقط الترجمة من لغة إلى آخری بل حتی 
فهم رؤية أي إنسان آخر إلى العالم وهو یستخدم لفة آخری. ونعود لنقول إن 
هذا رأي ينفي ذاته بوضوح. ذلك OY‏ الفرض لا يمكن بناؤه أصلا إلا على 
مسلمة تقضي بأننا في وضع يسمح بأن نقارن بين الطرق التى تبني بها 
اللفات المختلفة صورة العالم. بيد أن هذا الفرض في صيغته المعدلة يفيد 
في تذكيرنا ob‏ الفوارق الفلسفية العميقة. بما في ذلك التباينات الأساسية 
في كيفية تصور وفهم الناس للطبيعة وأفعال البشر والقیم. يمكن أن نلتقيها 
ونحن ننتقل من تراث لساني/ ثقافي إلى آخر. ومن ثم فإن الغرابة التي 
كثيرا ما تبدو واضحة في نظر الأوروبيين عندما يلتقون آفکارا شرقية يمكن 
ألا تكون أمارة على اختلاف كلي وشامل ولا حتى مرحلة على الطريق الذي 
يقودنا إلى الفهم الكامل بل هي على الأصح تعبير عن العملية التأويلية 
(الهرمنیوطیقیة) الصعبة التي تنتقل عبرها الافاق الثقافية لثقافتين صوب 
نوع من التآلف والملاءمة الأيديولوجية. ويمكن لهذه الاعتبارات أن تذكرنا 
ob‏ «تلاحم الآفاق» الذي تحدشا عنه Liss‏ عابراء ينطوي بالفعل على 
طائفة من التعاملات المتبادلة العسيرة والمحبطة في كثير من الأحيان. ومن 
ثم لا يكون حصادها بلوغ النهاية بل daaa‏ مجرد انجاز مرحلة على مدى 
درب ليس له نهاية نقف عندها (*۲. وقد يفيد أيضا في تذكيرنا بأن مثل 
هذه الاكتشافات دخلت الآن ضمن الخطاب الفلسفي الرئيسي كما يفيد بأن 
مسألة تفاهم الشرق - الفرب تجذب أكثر فأكثر ضمن الحوارات 
الإبيستمولوجية الراهنة A)‏ 

وواضح أن هذا النوع من التسبوية الذي تفيد به هذه التأملات له تأثيراته 
على فهمنا للترجمة. ويمكن أن تحتل المشكلة بؤرة الاهتمام بالإشارة إلى 
فرضية عدم تحدد الترجمة المقترنة باسم عالم المنطق الأمريكي دبليو. في. 


تاأملات وتوجهات جديدة 


أو کواین إذ إنه في قلب أي محاولة للترجمة من لفة إلى آخری تثوي حالة من 
عدم التحدد التي تتصف بأنها راديكالية ولا مفر منها . وذلك BY‏ لا نملك أي 
وجهة نظر خارج اللفة تکون آساسا للحکم على ملاءمتها وکفایتها . ویستثیر 
هذا بوضوح عددا من السائل الملحة عندما نفكر في التواصل بين الشرق 
والغرب. ذلك GY‏ هذا التواصل اعتمد طوال القرون الأريعة الماضية على 
ترجمة النصوص الشرقية إلى لفات آوروبية. وأعود لاقول إن هذه الفرضية 
في أكثر صورها صراحة ووضوحا تکاد تتفي نفسها ذاتيا. لکن إذا طرحنا 
جانبا الألغاز الفلسفية فانها تفید في تذکیرنا من جدید بالحاجة إلى تطبیق 
الحکمة الهرمنيوطيقية عن الانعکاسية الذاتية النقدية, عندما نعکف على 
الترجمة عبر تقسیمات ثقافية ولسانية واسعة. والجدیر ذکره أنه حتی في 
الأيام الأولى للبعثة التبشيرية الجيزويتية إلى الصین دارت حوارات صعبة 
وقاسية في شأن الترجمة اللائمة لكلمة «الرب». ومنذ آوقات آقرب عهدا بنا 
الآن سببت مفاهیم من مثل «العقل» و«الروح» و«الطاو» ودکارماء مشکلات 
واضحة. ونجد في هذا الصدد عالم الدراسات البوذية هربرت غونتر في 
مناقشة للتأويل الفريي لبوذية التانترا يحذرنا من أن اللفة بعامة Blaby‏ 
خادعة»..وأننا دائما عندما نترجم نصوصا سنجد آنفسنا إزاء سوال عما اذا 
كان LES‏ النصوص الأصلية کانوا يعنون بالفعل ما نقوله نحن نفسه بهذه 
الکلمات التي تبدو معانیها لنا نحن غير واضحة تماما (غونتر ۱۹۸۹: ۰۳۷ (TA‏ 
ونجد مثالا معتدلا fil‏ هذه الشکلات في الطبعة الجديدة من ES»‏ التبت عن 
التحرر العظیم» حيث يعلق الترجم جون رینولدز ساخرا من أن الإصدارات 
الاولی ترجمة إيفانز ‏ وینتز مميبة إلى درجة أن يونغ الذي کتب «تعلیقه 
النفسي» على هذه الطبعة «لم يجد طريقة لیعرّف ما هو بالضبط الذي 
یتحدث die‏ النص التيبتي» (۱۹۸۹: ۱۰۸). 

ولیس لنا أن ندهش, بالنظر إلى هذه الشکلات. لوجود تباینات واسعة 
بين ترجمات التون الشرفية الكلاسيكية. ونجد مثالا واضحا على ذلك في 
كتاب «طاو تي شنغ» الذي خضع لترجمات عدۂ: ومن ثم إلى تأويلات 
متباينة مثيرة للحيرة. ون جزءا من المشكلة هنا أن الترجمات ليست 
محايدة أيديولوجيا بل صاغتها خلفية المترجم ونظرته العامة. مثال ذلك 
أن ترجمات لأعمال هندوسية وبوذية ترجمها غالبا في القرن التاسع عشر 
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مترجمون نشأوا في كنف خلفية للكانطية الجديدة الثالية أو لفقه الالهیات 
السيحي. ومن ثم تشکل عملهم. لاشعوریا في الغالب. Laag‏ لخلفية کل 
مترجم. ولعل خير مثال على الخلفية الأولى ماکس موللر الذي ترجم إلى 
الانجلي زية کتاب کانط «نقد العقل الخالص» قبل الشروع في ترجمة 
نصوص سنسکكريتية. ونلحظ أن ترجمة التون الشرقية في مطلع القرن 
العشرین تأثرت آحیانا. كما هي الحال في ترجمات ایفانز - وینتز. 
بالعتقدات الثيوصوفية للمترجم. كما تأثرت ترجمة جيمس ليغ وریتشارد 
ويلهلم لكتاب «الآي شنغ» بخلفياتهم التبشيرية المسيحية. وثمة مشكلة 
أخرى هي أن الكثير من النصوص الواردة هنا إن لم تكن مثيرة للحيرة 
فإنها غالبا ما تثير الشك وتقوض عن عمد الوظائف التقليدية al‏ 
ونراها صيغت في صياغات لغوية ‏ يمكن أن نسميها صیاغات شعرية - 
غالبا ما تسخر من مناهجنا المعيارية للترجمة والتأويل ("). 

وإذا حدث أن أغرتنا اعتبارات كهذه بالعودة إلى موقف أكثر مفالاة 
في الشك فإننا نكون حينئذ في حاجة إلى أن نعود لنذكر أنفسنا Ol‏ 
عمل المترجم ما هو إلا صيفة أكثر قبولا من حيث الشكل المعتمد للبنية 
الهرمنيوطيقية الكلية للتواصل البشري. وكما أكدنا في السابق فان 
الناس تجتاز الحدود المفاهيمية والتقافية واللسانية لیس فقط عندما 
يصوغون نصا أجنبيا بلفة خاصة بهم. بل أيضا كلما قرآوا كتابا أو 
استمعوا إلى محاضرة أو شاركوا في مناقشة من أبسط المناقشات 
وأكثرها ابتذالاء وذلك OY‏ كل عمل تواصلي يتضمن قدرا من فك غموض 
الشفرة مع التأويلء لذلك فان المترجم حتى إن لم یفارقه إدراكه المؤرق 
بوجود مسافة تفصله تقافیا وتاريخيا عن النص الأصلي فانه. كما يقول 
غادامر «یبذل بعض الجهد لفهم الآخر أثناء المحادثة. ومن ثم فان كل 
مترجم شارك في ما نعتيره «حالة مفرطة من الصعوبة الهرمنیوطیقیة». 
أي من الاغتراب والتفلب عليه (TEX ۰۳۶۸ : VAVO)‏ ونلحظ أن المشكلات 
الفلسفية الأساسية تكاد تكون واحدة على مدى نطاق التواصل JS‏ 
آطیافه. وهو ما يعني أن ما تقضي به حجة كواين عن الترجمة يمكن 
تطبيقه بالتساوي داخل الثقافات والتقاليد التراثية وكذا وبالقدر نفسه 
فيما بینها LA)‏ 


استاط الروی الذاتية عبر الحدود 

ونحن. حتی |ذا افترضنا النجاح في إنقاذ الخطاب الاستشراقي من بين 
فكي النسبوية. سنظل في حاجة إلى التصدي للاعتراض الشترك الذي 
يقضي ob‏ الترجمین الفربیین کانوا عملیا دون مستوی الكفاءة اللازمة في 
محاولاتهم لاجتیاز الحدود الثقافية, وأخفقوا دائما في الاعتراف بالحاجة 
إلى وضع نماذج الفکر الشرقي في سیاقاتها الأصلية والی أن نفهمها في 
ضوء شروطها الخاصة. ویمکن القول في عبارة واحدة وفق هذا النوع من 
الاتهام آنهم لاءموا الأفکار الشرقية بان سقطوا علیها القولات والسلمات 
والاهتمامات الغربيةء وآن الفرب آصبح بشکل Legi» ale‏ من الحیوانات 
القارتة التي تقتات على کل شيءء وتلتهم جمیع الثقافات الأخری» (رورتي 
(0AA ۲‏ والجدیر ذکره أن إدوارد سعید في آواخر السبعینیات عبر 
بوضوح عن هموم من هذا if gill‏ كما عبر عنها في الوفت نفسه هارفي کوکس 
الذي دفع بأن الشرق لم يعد أكثر من «أسطورة تثوي في رژوس الفربیین. 
وشاشة ملائمة dedi‏ عليها الغرب صورا معكوسة لظاهر النقص عنده» 
(۱۹۷۷: ۱۶۹). وأصبح مألوفا في السنوات الأخيرة أن نتحدث عن «الشرق» 
باعتباره خلقا أو افتراضا ذهنيا غربیا وكأنه مؤلف من خطاب غربي ولیس 
حقيقة قائمة وموجودة مستقلة. وتصبح اللفة ذاتھاء حسب هذه النظرة, أداة 
لاشعورية لإسقاط السلمات والقيم الفربية. وتنبثق هنا مسائل خطيرة على 
سبيل المثال نتيجة استخدام مصطلحات تصنيفية مثل «الشرق» و«الدين» 
و«الهندوسية» المستخدمة في الفالب من دون تأمل كاف لحقيقة أن مثل هذه 
المصطلحات نابعة من نمط خاص للتفكير الفريي. ويمكن القول للسبب نفسه 
أن جهود نقل التعاليم البوذية إلى الأطر الفاهيمية للعلاج النفسي الغربي, 
وللطاوية في أطر الإيكولوجيا الحديثة. وكذلك نقل أطر فلسفة مادهياماكا(*) 
في ضوء الفلسفة اللسانية من شأنه ألا يفضي إلى تجسير بل إلى اتساع 
للهوة التي تفصل بين الشرق والغرب. ونجد عند مستوى أدق الاستراتيجيات 
الانتقائية غير الفصح عنها إلى حد کبیر. والتي آدت. تأسيسا على نموذج 
)+( فلسفة مادهياماكا Madhyamaka‏ : فلسفة الطريق الوسط في البوذية. وهي الفلسفة المحورية في 
التراث الثقافي لبوذية ماهايانا. وتعنى بطبيعة الظواهر . وطور هذه الفلسفة الفيلسوف البوذي 
ناغارجونا في التبت في القرن الثاني الميلادي. والمسار الثاني الرئيسي لفلسفة بوذية ماهايانا اسمه 
يوغاكارا ۷۵۵۵۵۲۸ [الترجم]. 
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التقالید الانسانية والمسيحية الفربية. إلى إضفاء امتیاز وطابع كنسي معتمد 
على طائفة من التون الآسيوية «الکلاسیکیة». وتهمیش المارسات «الخرافية» 
و«الفاسدة» من مش القول بتعدد الالهة وتقدیس «الأوثان» وکذا الأساطیر 
الشعبية والرژی «الکوزمولوجية» الخاصة بأصل ونوامیس الکون C)‏ صفوة 
القول إن طرق تقکیر کاملة من الصادر غير الأوروبية جرت إعادة بنائها 
وصیاغتها بدرجة أو بآخری داخل ماكينة آنماط التصور الفربي. وعبر عن 
هذا النهج بطريقة نقدية صريحة أحد النقاد إذ قال: «أصبح لزاما عرض 
الفکر الآسيوي في صورة وضعية وقتما تکون الوضعية هي موضة العصر أو 
في صورة وجودية لأولئك الذین یکبرون الوجودية. أو في صورة علمية الیوم 
إذا كانت هذه تتطوي على أي شيء ذي قيمة (جونز NAAT‏ ۱۷۲). 

وسیتطور هذا النوع من الاعتراض ليصبح ادعاء بأن الاستشراق أخفق 
في أن يرقى إلى مستوی الثل العلیا الهرمنيوطيقية الرفيعة التي حددها 
غادامر الذي يشدد بنبرة تفاؤل على أن «المرء إذ يحاول فهم نص ما يكون 
مهيأ له ليقول له شیئا ما». وأضاف أن الشيء المهم أن «يحذر المرء انحيازه 
هو. حتى يكشف النص عن نفسه بكل جدته وبذا يكون بالإمكان إثبات 
صدقه مقابل المعاني المسبقة التي لدى المرء» (۲۳۸:۱۹۷۵). ترى هل ثمة 
أي Ain‏ على أن المستشرقين كانوا مهيأين لأن یدعوا النصوص الستمدة من 
التراث الديني والفلسفي الشرفي تتحدث عن نفسها وبنفسها إليهم؟ وسبق 
أن Lah‏ المرة تلو الأخری في الجزء الأول من هذا الكتاب أن الباحثين 
والفلاسفة وعلماء الإلهيات وعلماء النفس الغرييين لم يهلهلوا فقط 
النصوص الشرقية Ob‏ آخرجوها من سياقاتها الدينية والثقافية. بل عمدوا 
أيضا إلى dale}‏ وضعها وملاءمتها داخل أطر الخطاب الفريي. وأدى هذا 
حتما إلى تبسيطها على نحو مخل وتشويهها C)‏ ويقول إريك شارب معلقا: 
«التراث الفربي لتأويل هرمنيوطيقا بهاغافاد غيتا كان يعوزه تماما الاهتمام 
بتقدير العالم الهندوسي نفسه لفلسفته هو غیتا» (۱۹۸۵: (A‏ ونقرأ أيضا 
غاي إيتون في اتهامه إذ يقول: «اختلس هكسلي (في كتاب الفلسفة الدائمة) 
توافه من مذاهب مختلفة من دون اعتبار لسیاقها. وهي العناصر التي رأى 
أنها تدعم موقفه من الحياة» (۱۹۶۹: (VAY‏ ويوجز ما عرضناه GYI‏ ما قد 
يبدو لكثيرين عيبا شائعا شاب الاستشراق. 
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وتبدو مجموعة الأعراض هذه واضحة حتی حين تبدو الحوافز الواعية 
cul‏ العناصر صاحبة الشأن من آسمی الحوافز. وها هو سي.إيه مور 
ومشروعه ل «التوفیق» بين الفکرین الشرقي والفريي أو بين آدیان الشرق 
pally‏ داخل جميعة آوسع نطافا وأكثر شمولا. نلحظ أن دافعه إلى مشروعه 
لیس سوی رغبة die‏ في إنقاذ العالم من كارثة سياسية وروحية. ولکن نجد 
من يؤكد أنه في سعيه الحثیث وصولا إلى هذا الهدف القیم أخفق هو 
وشركاؤه من أصحاب النظرة العالمية في تأمل الجهد الذي يحمل الخصائص 
الأوروبية لتأليف وإبداع الشروع. خاصة مصدره الماثل في التفكير التنويري. 
وقد نجد من يمضي إلى أبعد من ذلك ويتفق مع ليروي رونر في أن نشأة 
الیل إلى النظرة الكونية إنما «جاءت يسيرة لدی آولتّك الذين لديهم بنية 
ذهنية صاغتها سياسة النزعة الاستعمارية الفربية». وان مثل هذا التفكير 
الذي هو أبعد ما يكون عن العالمية الأصيلةء إنما يمثل الرژی القبلية «للذكر 
الفريي الأبيض المهيمن» (من ماركس وأميس ۱۹۹۵: .)٩۱‏ وأكثر من هذا أننا 
نجد الدليل على توافر الرغبة في توجيه ومعالجة الأفكار الأجنبية لخدمة 
أغراض صيفت محلياء وذلك في حالة «الدين المقارن» و«الفلسفة المقارنة» 
التي تبدو في ظاهرها أكثر حيادية وانفتاحا من مشروع مور ورفاقه في 
هاواي. ويبدي رایموندو بانیکار. على سبيل المثال؛ قلقه GY‏ «الدراسات 
القارنة لا JUS‏ رائجة اليوم لأنها تنتمي إلى الاندفاع في اتجاه اضفاء صبغة 
عالمية وهي الخاصية المميزة للثقافة الغربية». ونقرأ اعتراضات ables‏ أثيرت 
ضد الذين عمدوا بحسن نية كاملة إلى إعادة صياغة التعاليم الآسيوية ضمن 
أنماط تبشيرية غير آسيوية على نحو ما نرى في كتاب بول كاروس بعنوان 
«إنجيل بوذا» (الذي صدر لأول مرة عام (VANE‏ وكذلك في كتاب دافيد 
غودارد «الكتاب المقدس البوذي» (صدرت آول طبعة له عام OY (VAYA‏ 

وأكشر من هذا أنه حتى الدراسات الأكاديمية التي یغلب عليها الطابع 
العلمي أكثر لم تفلت من هذا النوع من النقد. إن تطوير مناهج بحث أكثر 
443 وتتظيما في القرنين التاسع عشر والعشرين ساعد يقينا على نزع 
المصدافية العلمية عن بعض التشوهات والتخییلات الصارخة: وزودنا 
بأدوات متقدمة للترجمة والتأويلء لکن على الرغم من هذا كان حتما على 
الباحثين آن يسقطوا اهتماماتهم وانحيازاتهم الشخصية وكذا اهتمامات 
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وانحیازات الثقافات التي نشأوا فیها على موضوعات بحونهم. ویؤکد عالم 
الدراسات الصينية برنارد فور أنه على الرغم من الانتقادات الوجهة إلى 
الاستشراق. وعلی الرغم من محاولات الباحتین التحرر من الواقف 
والانحیازات التي سادت في السابق الا آننا «تخطی إذا اعتقدنا أن شيئًا 
کثیرا قد تفیر. إذ نجد في جميع الأحوال أن الآخر شرقیا كان آم بدائيا 
صيغ في صورة كاريكاتيرية أو مثالية. ونجد تماٹل المقدمات الاستشراقية 
والمحورية العرقية الخاصة بالخطاب الغربي (VE VAAN)‏ وإذا عدنا بأنظارنا 
إلى الماضي وقت الخلافات التي شهدتها أوروبا في القرن التاسع عشر في 
شأن فكرة «نيرفانا» يوضح غاي ویلبورن. في اتساق مع النهج السابق نفسه. 
أن الباحثين صاغوا تأويلاتهم بحيث تتوافق إلى درجة كبيرة مع انحيازاتهم 
الأيديولوجية. ومن ثم لابد من أن نراها وكأنها في النهاية لا ترتكز فقط 
على اعتبارات فلسفية ونقدية تاريخية. بل أنها وفي كل مثال منها تعكس 
الالتزام الشخصي للباحث كفرد» VATA)‏ المقدمة). وهكذا على سبيل المثال 
كانت حال هيرمان أولدنبرغ. أحد العلماء الرواد المختصين في الدراسات 
الهندية وقتذاك. إذ کان الشك في الیتافیزیقا وفقا للكانطية الجديدة هو 
الحافز له في القسط الأكبر من آبحاثه. وكذلك الحكم الذي قضی به 
الستشرق الفرنسي بارتيليمي سانت هيلير «دعمه بالتزامه العميق وواسع 
الاطلاع» إزاء مبادئ دينية وفلسفة بعينها (المرجع نفسه: ۲۰۸ و۷1). ونجد 
على مستوى يندرج أكثر في السياسة مثالا لما سمي الدعم «العلمي» الذي 
قدمه علماء الدراسات الهندية الألمان لقضية النازي. وهذه مسألة استثنائية 
غربية سوف نعود إليها ثانية في هذا الفصل ON)‏ 

وهنا تكون آراء غادامر وثيقة الصلة بموضوعناء إذ يرى أن نزوع الإنسان 
إلى إسماط olf)‏ على عملية الفهم عنصر جوهري في العملية 
الهرمنيوطيقية: «إن الرء إذ يحاول فهم نص ما إنما يقوم دائما يعملية 
إسقاط» (۱۹۷۵: ۲۳۱). بيد أن كل تأويل يشتمل ضمنا على عملية تجري 
من خلالها دراسة النص وتفحصه. فالجملة نستمع إليهاء والعمل الفني 
نتفحصه Uile‏ ويستوعب المؤول أيا منهما ضمن أفقه المفاهيمي ويصوغ ما 
استوعبه تأسيسا على الاهتمامات والإلزامات الجارية. وتحدث عملية 
تفاعل فيما بين السياقين حيث تنعكس الكتابات الأجنبية وتصاغ ثانية من 
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داخل الافاق السياقية الحلية. ويعبر عن هذا عالم الدراسات الصينية إيه. 
سي. غراهام. إذ یقول: «نحن مثل الصینیین يشغلنا فکر الآخر ونشتبك معه 
فقط عندما نربطه بمشکلاتنا نحن» (۱۹۸۹: القدمة). وتتضمن العملية 
الهرمنيوطيقية زيادة على ذلك قدرا من التبادلية وتبدأ بالضرورة بالقولات 
الخاصة بالرء نفسه. لکنها على الرغم من ذلك تفضي - على الأرجح - إلى 
ترجمتها في آثناء عملية التلاقي: «يبدأ التأويل بمفاهیم مسبقة لتحل محلها 
مفاهیم أكثر ملاءمة» (الرجع نفسه: (YTI‏ ولیس هذا جزء! عرضیا أو 
عابرا من عملية التآویل. بل إنه جوهر طبیعتها. إذ من الستحیل منطقیا 
على المؤول اللتزم نهجا هرمنيوطيقيًا أن یعکف على مثل هذا الوضوع 
النصي من دون هذا الفرض المسبقء أو أن يتخيل أن معنى النص يمكن أن 
يكون «ماثلا» للمؤول دون تدخل أي عامل وسيط. فضلا على هذا ليس ثمة 
ما نسميه «جوهر» أي معنى ماثلا في مكان ما داخل وعاء محكم الغلق من 
لغات وثقافات أجنبية. إن المعنى - وفق ما يقول غادامر ‏ هو دائما نتاج 
عملية تفاعلية تجري بين قطبين أو أكثر قد يكونان قريبين جدا أحدهما من 
الآخر أحيانا أو متباعدين أحيانا آخری. وان التوتر الحادث بين هذه 
الأقطاب هو تحديدا ‏ الذي يجعل الفهم ممكنا. «أن نؤول يعني تحديدا - 
أن نستخدم مفاهيمنا نحن السبقة. بحيث نستطيع أن نجعل معنى النص 
يفصح عن نفسه حقيقة لنا». وهذه عملية رأى غادامر أنها تطبيق نموذجي 
Lady‏ لنموذج بنية المحادثة على آساس السؤال والجواب وليس نموذج 
الاستبصار الحدسي أو التلقي السلبي (المرجع نفسه: ۲۵۸) OV‏ 

ونجد للمرة الثانية فى الواقف من البوذية مثالا مفیدا لهذه العملية 
التأويلية الدینامیة. core‏ أنه في القرن التاسع عشر ساد اطاران رئیسیان 
للتأویل. آحدهما يرى البوذية في صورة شديدة التشاؤم بینما الثاني يراها في 
صورة عقلانية علمية. وثارت شكوك وتساؤلات في القرن العشرين في شأن 
هذين المنظورين وأبدلت بهما تأويلات أكثر تفاؤلا وإيجابية وتؤكد على 
الخصائص الروحية دون العقلية للبوذية. وحدث خلال هذه الفترة ذاتھاء كما 
لاحظنا قبلا. تحول من التقليد التأويلي الذي تغلب عليه الرؤية الكانطية في 
ما يتعلق بتأويل الفلسفة الهندية إلى تقليد يستلهم الفلسفة اللغوية. وواضح 
أن هذا التحول وثیق الصلة بالتفير الراديكالي الذي حدث في الأسلوب 
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الفلسفي الفريي وأصبحت له السيادة خلال هذا القرن ("۲. لکن من العسیر 
في الوقت نفسه الدفع بأنناء بالقارنة بالقرن التاسع عشرء قد بلفنا الآن 
مستوی التأويل «الصحیح». وها هو توماس میرتون یشکو من «الفواية التي 
لا تقاوم من أجل التفکیر في بوذية زن في ضوء الأفلاطونية الحدثة أو 
باعتبارها مذهبا للنزعة الواحدية الحلولية» (۱۹۱۱: ۱۶). وواضح أن هذه 
شکوی غير مفهومة Waa‏ وان كان هذا لا يعني أن علينا أن نحاول فهم زن دون 
الاستعانة ch‏ مفاهیم غريية LÍ‏ كانت بما في ذلك الفاهیم التي یذکرها. 
وحقيقة الأمر أن أحد التطورات التي شهدتها هذه الفترة هي زيادة الوعي 
المنهجي في البحث. وزيادة درجة الحساسية الهرمنيوطيقية التي لم تشجعنا 
فقط على تأمل الأسئلة والمسلمات الموجودة ضمنا في جهودنا الهرمنيوطيقية. 
بل دفعتنا أيضا إلى تأمل حقيقة أن تأويلاتنا نحن الراهنة ليس لها أن تدعي 
أنها بلغت الفاية والنهاية ولا أنها الصواب والقول الفصل. علاوة على هذا لنا 
أن نستنتج من هذا المثال أن الترجمات القاصرة للبوذية التي تمت في الماضي 
ليست مجرد أخطاء كان من الستحسن تجنيهاء بل كانت دورات ضرورية 
ومبشرة للعجلة الهرمنيوطيقية. 


العنصرية 

هل L‏ بعد كل هذا أن نواصل الحديث عن «حوار» بين الشرق والغرب 
بهذه الشروط الهرمنيوطيقية من دون التصدي ببسالة للآثار الاجتماعية 
والسياسية لهذا المالم الخاص من الخطاب؟ یری بعض النقاد ان شمار 
غادامر الذي يحمل اسم هرمنیوطیقا یتضمن نظرية استسلامية للتاریخ. 
ویتهمه جي. کابوتو بأنه يصوغ نظرية عن التراث تبدو «خالية من عين 
نيتشه الرتابة, ولا تتصدى ببسالة لقدرتها على القمع» (۱۹۸۷: ۱۱۲). 
والحقيقة أن خطة العمل الاستشراقية الرتكزة على الحورية الأوروبية 
والتي عرضناها بشکل توثيقي في الأجزاء الوسطی من هذا الکتاب تلزمنا 
ob‏ ننظر إلى الاستشراق «بعيني نيتشه الرتابتین» وآن نهیی امکانا OF‏ 
تکون هذه الانشطة التي تبدو حميدة قد ساعدت على صوغ ورواج مظان 
الوهن التقافي. ونجد من بين آوضح وأبغض مظاهر العنف هذه الواقف 
التصرية ومعاذاد الشامية: وافکاز وحركات شاشية Abia ER Sy‏ تع 
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كانت الواقف العنصرية یقینا قسمة شائعة یتسم بها ارتباط الغرب 
التاريخي بالشرق. وقد یکون من المبالغة أن نقول ob‏ کل آوروبي كان في 
کل ما یقوله عن الشرق... عنصریا وإمبریالیا بل ویلتزم موففا ينبني على 
المحورية العرقية بشکل کامل» (إدوارد سعيد ۱۹۸۵: ۲۰۶). ولکن في 
منتصف وأواخر القرن التاسع عشر تتامت ثقافة عنصرية في آوروبا 
موجهة. من بين وجهات أخرى. إلى الصين والهند قرین مد صاعد لمعاداة 
السامية الذي كانت له نتائج كارثية خلال القرن التالي وأقحم کل مسألة 
آورویا ومن تسمیه «الآخر» في حوار غاضب مثیر l‏ ولکن كيف ترتبط 
هذه الرحلة الأليمة من التاریخ بالاستشراق؟ یقینا إن جماع سيرة 
الاستشراق ۔ بالعنی الذي استخدمناه في هذا الکتاب للمصطلح - كانت 
آساسا سيرة تتصف بالارادة الحسنة تجاه تقافات وحضارات الشرق وعلی 
خلاف مع الأوضاع والنزعات الوطنية الفرطة والامبريالية والعنصرية. 
فهل لنا إذن ومن دون جلبة أن نطرح fie‏ هذه الأسئلة باعتبارها غير ذات 
صلة بأغراضنا الراهنة۹ 

تبدو هذه الاجابة الخاطفة في ظاهرها [جابة مبررة ذلك OF‏ 
الستشرفین منذ فترة التتویر قصاعدا عملوا من نواح كثيرة على تشجیع 
الواقف الداعية إلى التفاهم والتسامح فیما بین الثقافات. والی تمجید 
التون القدسة القديمة ودیانات الشرق. وکثیرا ما حدث هذا في تعارض 
مع سلوك القمع والفطرسة من جانب القوی الاستعمارية. بيد آننا حتی 
وان طرحنا جانبا الواقف السلوكية التعالية التي استمرت في الکتابات 
الاستشراقية الشعبية نجد جانبا آخر مهما للقصة. أولا آشار بعض النقاد 
إلى أن هذه الروية التي تضع التون القديمة في مرتبة مثالية جد! آبعد ما 
تکون عن GIS‏ رابطة من التکاهو والساواة مع شعوب الشرق. آفضت إلى 
نتيجة تمثلت في الحط من قدر آبناء الثقافات الشرقية العاصرة واختلاق 
مبرر لاستفلالهم التجاري والسياسي عن طریق عرضهم في صورة من هم 
آدنی مستوی من الأوروبیین الحدئین (''). زد على هذا أنه سواء صح أم لم 
يصح وصف خلق هذه الواقف على نحو مقبول عقلا بأنها مواقف 
عنصرية فاعلة أو صريحة. فإن الشيء الذي لا اختلاف عليه هو أن 
الاستشراق صاغ آحیانا في المارسة روابط مع النزعة العنصرية. كذلك 
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فان الطريقة التي آثر بها الاستشراق في الشرق في سجالات غربية 
محددة آدت آحیانا إلى استفلاله لأغراض تمييزية عنصرية. إن أهم نقطة 
اتصال في القرن التاسع عشر حدثت وقتما كانت النزعة العنصرية الوليدة 
آنذاك في صورة خطاب فكري واضح محدد یمکن النظر الیها باعتبار آنها 
آسست روابط وثيقة مع عدد من تجلیات الاستشراق. لقد كانت لکلیهما 
جذور في الحركة الرومانسية. كما یمکن نحدید بذور معاداة السامية في 
کتابات الستشرقین الروم انسیین من آمثال هیردر وشلیغل وشوینهاور. 
وسبق أن رأينا كيف استتمر فریدریتش شلیفل آفکارا كان أول من ألمح الیها 
ality‏ جونز. وقدم شليغل إسهاما Lage‏ لصياغة مفهوم الجنس الآري مع 
الفصل التام بين عائلة اللفات الهندو - آوروبية وبين العائلات اللفوية 
الأخری. وقرن هذا التمییز بتمییز عنصري. ونعرف أن شوینهاور كانت له 
صلة وثيقة بالقلسفات الهندية لا تقل عن alo‏ شلیغل بها ومتهم نحدیدا 
بتطوير مواقف ممالئة للعنصرية ومعادية للسامية. بيد أننا دفعنا في 
السابق أن أيا من هذين المفكرين لا يمكن اتهامه جازمين بالعنصرية أو 
معاداة السامية: إن شليغل لم يبذل أي محاولة صريحة للحط من قدر 
الجنس اليهودي عن طريق مقارنته بالجنس الهندو - آوروبي. ولم يكن 
الشعب اليهودي عند شوينهاور موضوع عدائه بل المذاهب اليهودية 
الخاصة بالإلهيات التي فارن بينها وبين تعاليم البوذية مقارنة ليست 
لمصلحتها !'۲. لکن إذا كان الريط بين الاستشراق: منذ بداية فترة التنوير 
فصاعداء وبين النقد المتطرف للتراث الديني اليهودي وعلاقته بالحضارة 
الغربية لا يعني ضمنا وجود أي رابطة بين الاستشراق ومعاداة السامية 
إلا أن بالإمكان القول إنه. في إطار ظروف تاريخية, هيأ الإمكان لتمهيد 
الطريق للريط بين الائنین. 

الجدير ذكره أن هذه الوقفة القصيرة بين الرسالة المنطقية والعملية نراها 
واضحة في حالة المستشرق ماكس موللر الذي كان آول من صاغ نظرية كاملة 
عن عائلة اللفات الآرية في محاضرات له ألقاها في أكسفورد فيما بين عامي 
۹۶۹١ء‏ بدا في هذه الحاضرات حريصا على إنكار أي دلالات 
عنصرية. مؤكدا أن صفة آري في اللغة العلمية غير قابلة للتطبيق على 
السلالة. ونحن إذا ما تحدشا أصلا عن سلالة آرية فيجب أن نعرف أن هذا 


تأملات وتوجهات جديدة 


لا يعني أكثر من اللفة الآرية (الاقتباس من شودهوري NAVE‏ ۲۱۶). لکن مع 
هذا لا نستطیم أن ننکر أن آفکاره في موازاة عرضه للعوامل اليهودية 
والعوامل الهندية باعتبارهما طرفين متقابلين في الارث الأوروبي ساعد على 
صوغ إطار مفاهيمي ثبت أنه حاسم فيما حدث بعد ذلك من صوغ خطاب 
عنصري ومعاد للسامية في صراحة ووضوح. ويرى عالم الدراسات الهندية 
شيلدون بولوك أن المطابقة بين الشعب الألماني والشعوب الهندو ‏ أوروبية 
لعبت دورا مهمّا في بحث ألمانيا الرومانسي عن تعريف لذاتهاء وأدى إلى 
الفصل بين السلالات الهندوجرمانية والسلالات السامیة, وكذا إلى تأكيد 
وق العتسير الأرق: ونير رارت الو هده العملية js‏ اسضبارا 
داخليا لأوروبا» والتي يرى فيها الاستشراق وقد اتجه «إلى داخل أوروبا ذاتها 
وليس إلى الخارج. حيث مستعمرات أوروياء كما اتجه إلى صوغ مفهوم جوهر 
ألماني تاريخي مع تحديد موقع ألمانيا في تحديد مصير أوروبا». ويقتبس هنا 
حديث هوستون ستيوارت شامبرلین المالن للفاشية. والذي قال فيه «إن علم 
الدراسات الهندية يجب of‏ پساعدنا علی تثبیت استبصاراتتا بوضوح آکثر 
علی امداف eles‏ إن مھ AML ial‏ لین shale‏ على عاتفتا وعلينا 
(نجازها . وهذا هو ما ندعو الهند الآرية إليه» (بریکنریدج وفان دير فير 
۳ء (A‏ 

وظهر عدد من الدعاة للمبادئ العنصرية في القرن التاسع عشر عززوا 
ی جود هلاه كاملية سن الاستشراق والتزعة النتضيرية: وتذكر عرد 
بين هؤلاء رينان ولوبون وکذا العديد من الشخصيات الأخرى الذين شاركوا 
في صوغ المواقف العنصرية من مثل بوب وبويتشر ‏ لاغارد. وأيضا بطبيعة 
JLo‏ فاغنرء والجميع مرتبطون بالاستشراق. وأقصح بوضوح کامل 
الديبلوماسي والمؤرخ الفرنسي جي.إيه غوبينو (VAY - VAN)‏ في كتاباته 
عن المبادئ العنصرية والمعادية للسامية. ويتميز غوبينو باطلاعه الواسع 
على اللغات الشرقية واستعان كثيرا بالمراجع الاستشراقية من أجل صوغ 
أراكة Mya‏ وبحذا فی كتاباته حو کل من قراتیر وشوكياور اکاک 
على دين آوروبا الثمافي للشرق. وصاغ تأسيسا على فكر هيردر وشلیغل؛ 
بل وتجاوزهما. فكرته عن الجنس الآري المتفوق وهي الفكرة التي انبثقت 
منها عبارة الشموب الهندية والجرممانية. وعمد إلى تمجید الأريين البیض 
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في الهند. ورآی في نظام الطوائف وسيلة للحفاظ على نقاء العنصر. وهو 
الضامن لبقاء الهند بعد التحرر من السيطرة البريطانية. لکنه في الوقت 
نفسه أعلن أن «السلالات السوداء» Ley‏ في ذلك سلالات الهند القديمة 
قبل الآري آدنی مستوی من الجنس الاوروبي. وأکد تفوق الجنس الآري 
الأبيض الذي غزا شبه القارة الهندية على سکانها الأصليين. لکنه رأى في 
الوقت نفسه أن الشعوب الهندية شعوب منحطة في حقیقتها ومن ثم آدنی 
مستوی, وخلیط من سکان آريين وأصليين. وأعرب فضلا على ذلك عن 
آراء تتطوي على الازدراء هي نموذج لما كان سائدا یومذاك في ما یتعلق 
بالشعب الصيني «ضعیف القوة البدنية والیال إلى البلادة.. والضمة.. 
ولديه فهم كاف وساذج لما هو لیس بالرفيع ولا بالعمیق جدا» (الاقتباس من 
برنال ۱۹۸۷: ۲۶۰). 

Lily‏ كان الأمر علينا أن نتذکر أن الاعتقاد بعدم الساواة بين السلالات 
باعتباره ‏ كما فيل حقيقة «علمیة» كان رائجا وسط مثقفي هذه الفترة. 
واکٹر من هذا أن النزعة العنصرية ومعاداة السامية في القرن التاسع 
عشر كانتا مسألة هجين وشديدة التعقيد وبمنزلة «أيديولوجيا إزالة» كما 
كان يسميها المؤرخ جورج موس. ذلك لأنها اشتملت على أفكار متباينة حتى 
أنها تضمنت أفكارا مثل الاشتراكية القديمة والمسيحية التقليدية اللتين 
بدتا في ظاهرهما متنافرتين معها» (۱۹۸۱: المقدمة). Jalg‏ من أهم هذه 
«الأفكار الخليط» الفكر الشعبيء وهو مزيج من نظريات مقتيسة من 
هيردر والرومانسيين والتي تؤكد الهوية العرقية والثقافية المشتركة بين 
الشعوب الجرمانية. وكذا أفكار وثيقة الصلة عن «الأرض والدم». واقترنت 
آراء معادية للسامية أيضا بأزمة العقيدة المسيحية والاعتقاد المصاحب لها 
Ob‏ اليهود شعب غير روحاني وينظر إليهم الناس باعتبارهم مستسلمين 
للنظرة المادية السائدة في العصر. وارتبط اليهود أيضا برد الفعل ضد 
التصنيع والتحديث اللذين اقترنا بتحرير وعلمنة الشعب اليهودي في 
آوروبا الغريية. وإذا لم يغب عن ذهننا أن الاستشراق أيضا بدا عند كثيرين 
رد فعل ضد كل من المسيحية وبعض الاتجاهات العقلانية الطامحة إلى 
الهيمنة. فلن يبدو غرييا أن نجد آرضا مشتركة بينها وبين النزعة 
العنصرية. وواضح أن الاستشراق في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع 
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العشرین وفع أحيانا أسير الخطاب العنصري الولید» ومن ثم كان أداة دعم 
له. ونشأت شبكة فريدة من نقاط الالتقاء الأيديولوجية كانت بمنزلة قسمة 
مميزة للفكر الأوروبي آنذاك. وتضمنت من بين مسائل أخرى السلالة 
وتحسين النسل والقومية والنزعة الطبيعية والتطورية والإيمان بالقوى 
الخارقة والقدرة على إخضاعهاء وتستجیب جميعها لحالة «الحمی المتقدة» 
التي استبدت بأوروبا. وتداخلت عناصر هذه الشبكة وتعقدت معا بحيث 
تبدو Lid‏ الآن إذا ما رجعنا بأنظارنا إلى الماضي أشبه بسلسلة من 
التداعيات غير المحتملة والعارضة. ولهذا نخطی إذا ما Daje‏ إلى 
الاستشراق صبغة عنصرية «جوهرية» فيه تأسيسا على دراسة أورويا في 
القرن التاسع عشر ومطلع العشرين. ونحن بعیدا عن هذا الخليط المعقد 
المؤلف من الكثير من الاتجاهات الثقافية والفكرية المتباينة لنا أن نتذكر 
بالمثل حقيقة التفاعل ما بين لغات وتاريخ وأديان الهند وأوروبا. ونجد 
صورة تخطيطية لهذا رسمها سلسلة من المستشرفين ابتداء من جونز 
وشلیغل ومن كوينيت وماكس موللر. وتمثل هذه العملية قوة شديدة التأثير 
من أجل توسيع وإثراء النظرات الفربية التقليدية. كما وضعت الأساس 
لتعزيز التفاهم بين الثقافات والمساعدة في تخفيف حدة مشاعر الكراهية 
للأجانب التي كانت مشاعر متوطنة. ویجب Like‏ في الوقت نفسه ألا نففل 
الوجه الآخر للصورة وألا ننسى حقيقة أن غوبينو وأصدقاءه توجهوا صوب 
الشرق بهدف صياغة معتقداتهم العنصرية. واستخدموا في سبيل ذلك 
نظريات استشرافية بفية وضع تصور لخيارات توضح سبيل الخلاص 
والتي يمكن الاستعانة بها لمكافحة الأمراض وحالات التدهور التي. حسب 
رآیهم. تمثل سمة الوضع الراهن ABLE‏ الأوروبية OY)‏ 


الفاشية 

تصادفنا أفكار مناظرة حين نلقي نظرة إلى أحداث مماثلة ومتزامنة وقعت 
في مطلع القرن العشرین. إذ بدأ الاستشراق پنشی صلات تنذر بسوء. ليست 
فقط صلات مع مواقف عنصرية. بل وأيضا مع الفاشية. وسبق أن أشرنا في 
آحد الفصول إلى الاهتمام الشديد من جانب کل من دبليو.بي بيتس وازرا 
بوند وتي اس إليوت بالأفكار الشرقية. لکن الشيء الذي لم نلفت الأنظار إليه 
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هو واقع أن الثلاثة جمیعهم کشفوا عن میول معادية للسامية, وأن sigh‏ 
آفصح عن تعاطفه مع نظم الحکم الفاشية. بيد أنني مع هذا آعود لأقول 
حري بنا ألا ننسی أن مثل هذه الواقف كانت شائعة بین مفكري هذه الفترة 
Oly‏ کثیرین آخرین من ذوي الميول الاستشراقية لم یبدوا مثل هذه النزعات. 
لیس معنی هذا التماس «عذر» لثل هذه الواقف بل فقط نرید أن نشیر إلى 
أي مدی كان كل من الاستشراق والعنصرية عنصرین یتعین قهمهما داخل 
مزیج آوسع نطاقا من منظومات عقيدية بینها روابط فضفاضة علاوة على 
سورات الغضب الاجتماعية في تلك الفترة. ولکننا بعد هذا كله لا نزال آسری 
شك مثير للانزعاج في أن الرابطة هنا ليست قط مسألة عرضية أو طارکة. 
وإذا أخذنا الدليل الذي نسترشد به من الفترة الرومانسية السابقة. فإن لنا 
أن نخمن أن الرابطة ليست أبدا رابطة مباشرة ولامنطقية بین الأفكار 
الاستشراقية والفاشية. بل نجد في الحقيقة في الحالتين هجمة شرسة 
موجهة ضد أفكار وتقاليد معينة غربية راسخة. وحري بنا أن نتذكر أن بيتس 
وباوند وإليوت كانوا جميعا شخصيات محورية في بناء الحركة الحديثة في 
الأدب. وهي حركة استهلت بوعي ذاتي اتجاها جدیدا بشكل جذري» وشنت 
حملة متضافرة آدت إلى إثارة الشك والتساؤل إزاء تقاليد أدبية وفنية راسخة 
ورائجة. ونعرف أن الموضوعات المحددة للنقد الحداثي والاستشراقي ليست 
متطابقة ولكنها تتداخل عند نقاط معينة. مثال ذلك أن الجمعية الثيوصوفية, 
كما أشرت سابقاء التي تمثل نفوذا على هؤلاء الكتاب الثلاثة. اعتبرت نفسها 
كما اعتبرها آخرون جمعية متطرفة في نظرتها. وهاجمت. كما حدث بالفعل, 
كل الأساس المسيحي واليهودي للثقافة الغربية. وإذا تأملنا اهتمامها واهتمام 
الشعراء الحدائیین الأوائل بالمسائل الروحية والقوى الخفية فإنه قد يبدو 
متعارضا مع كل ما ربطناه بالنظرة «الحديثة». بيد أننا يمكن أن نفهم هذه 
المفارقة إذا ما اعتبرنا هذا التعارض جزءا من محاولة لإحداث تجديد وتحول 
الحياة الثقافية الفربية. وطبيعي أن هذه المحاولة لم تكن على الإطلاق 
مقتصرة في هذا الوقت على أعضاء الجمعية الثيوصوفية والشعراء 
الحدائیین. إن كثيرين في مطلع القرن رأوا أن العالم القديم في دور 
الاحتضار وأن ثمة حاجة إلى بداية جديدة. ولقد كان الاستشراق والفاشية 
حالتين من بين حالات كثيرة مماثلة يؤرقها النزوع إلى التحول. 


تأملات وتوجهات جديدة 


تری هل لنا أن نطبق الحجة نفسها على هیدغر ویونغ وقد كانت 
لکلیهما نوازع استشراقية مهمة فضلا على اتهامهما الائتین معا بمعاداة 
السامية ومناصرة النازیة؟ نعرف أن هیدغر كان عضوا بالحزب النازي 
وعمل لفترة قصيرة قسیسا لجامعة فریبورغ. حيث نقل سیاسات الحزب 
المعادية للسامية. لکن یونغ الوطني السويسري لم يكن عضوا بالحزب وان 
آدت بعض کتاباته وأنشطته في الثلائینیات إلى أن بدا في آنظار الناس 
متعاطفا مع الحزب. ورأى النازیون أنفسهم في فکرته عن اللاوعي 
الجمعي دعما لفلسفتهم. كذلك فإن نظریاته عن الفوارق السیکولوجية بین 
السلالات حتی oly‏ تحوطت بانکار أي نية عنصرية مضمرة. الا آنها تبدو 
وكأنها عامل دعم لنزعة معاداة السامية. وآعود لأقول نحن في حاجة إلى 
آن نسال عما إذا کانتهنا آي روابط حقيقية واصلية ام أن السألة مجرد 
تلاق فكري عارض؟ وهل ثمة عقيدة محورية أو أساسية لتفکیرهما 
تريطّهما على نحو لا فكاك منه بهذه الأمراض؟ طبيعي أن الاجابة الشافية 
لا تتأتی الا بفضل دراسة مدققة لکلتا الحالتین اللتین تختلف (حداهما في 
جمیع الأحوال عن الا خری من نواح حاسمة. ومع هذا ثمة قسمة مميزة 
تمیز WS‏ الفکرین. ألا وهي الحاجة إلى تقدیم نقد آساسي للحضارة 
الفريية الحديثة. وکذا الحاجة إلى استکشاف طرق تصل إلى آنماط وجود 
تتصف بالأصالة. وکان الأمر بالنسبة إلى هیدغر هو الحاجة إلى Bale!‏ 
استکشاف معنی الوجود, بینما آهداف digs‏ یمکن فهمها على نحو أفضل 
في ضوء الحاجة إلى التجدید الروحي كوسيلة في انجاه نحقیق صحة 
نفسية. وقدم الفکر الشرقي لکلیهما. ومن نواح مختلفة. سبیلا للعودة في 
اتجاه تحقیق ارتباط مباشر بالوجود الانساني ویعالم الطبيعة. كما قدم 
Leg!‏ نموذجا ولید الخبرة بیسر إمكان الاهتداء إلى بدیل أو ريما إلى عامل 
مکمل للعقلانية العلمية والتکنولوجية الغربية. وئمة احتمال أن المثل العلیا 
النازية بدت للاثنين وکآنها تطرح (طارا سیاسیا لانجاز مثل هذه الآمال؛ 
وقوة دفع دينامية ظنا آنها ستولد الثورة الروحية الطلوبة بالحاح في 
أوروباء لکن من الواضح أن الائتین آفاقا من وهمهما في ما یتعلق بهذا 
الشآن وفق الصياغة التي جاءت على آيدي النازي. وأصبح یونغ - دون 
هیدغر ۔ نتيجة لذلك معادیا قویا لكل ما دعا إليه النازي. يبدو هنا وللمرة 


التنویر الآتي من الشرق 


الثانية آننا بصدد نوع من التوافق العرضي للأهداف جملةء وعسیر أن 
نتصوره تلاحما بين آفاق فكرية. وأکد یونغ آهداقا ذات طابع شخصي 
تماما للتطور الفردي» كما كانت له نظرة دولية الطابع. فضلا على نفوره 
العمیق من الکیانات الاجتماعية الجمعية. ونلحظ أن کل هذا لا يشترك الا 
في النزر الیسیر مع الهستیریا الشاملة وسورة النزعة القومية التي عمت 
ألمانيا الهتلرية. كذلك استخدام یونغ للفکر الشرقي لتوضیح مفهومه عن 
«النفس» یمثل أحد قطبین على طرفي نقیض کامل قیاسا إلى الثل العلیا 
التي عبر عنها الدافعون عن النازية O°‏ 

وماذا عن علاقة النازیین آنفسهم بالاستشراق؟ يبدو الأمر في ظاهره 
تانية وكأن وجود رابطة غير محتمل. لکن دراسات أكاديمية حديثة العهد 
تکشف عن موفف يثير الاضطراب حيث نجد نقاط التقاء واضحة عند 
مستويات معينة بين الاستشراق وأيديولوجية النازي. مثال ذلك أن شيلدون 
بولوك دقع Ob‏ علماء الدراسات الهندية أدوا دورا Lage‏ في صياغة خطاب 
LOL‏ عن الهيمنة العنصرية خلال السنوات ۱۹۳۳ ۔ ۱۹۶6 (انظر بريكينريدج 
وفان ديرفير ۸۱۰۱۹۹۳ (AT‏ ويوضح آنهم في بحثهم عن هوية ذاتية ألمانية 
وعن مشروعية ذاتية للاشتراكية القومية ضي الاضي الآري التمس أقطاب 
الدفاع التبريرى عن النازية أسبابا لتأكيد عقيدتهم ليس فقط في ضوء 
دراسات القرن التاسع عشر بل وأيضا من مصادر معاصرة. وخلقوا ما يبدو 
تعاونا بين خدمات عدد كبير من المستشرقين الألمان. صفوة القول إن «علم» 
البحوث والدراسات الاستشراقية صيغ لإضفاء شرعية على نظام الدولة 
الاشتراكية القومية. وهكذا نجد والتر ووست. رائد المتخصصين في دراسات 
الفيدا والمؤيد للنازي ذهب في اعتقاده إلى أن النصوص الهندية القديمة 
القدسة ليست فقط براء من أي وصمة سامية. بل إنها تتفق بشكل أساسي 
مع نظرة هتلر في كتابه «كفاحي» إذ يراه «نصا يكشف عن الاتصال الروحي 
الممتد من الألفية الثانية قبل الميلاد وحتى الوقت الراهن» (الاقتباس من 
المصدر نفسه: ۹۰). ومضى إلى أبعد من ذلك إلى حد أنه وصف نظرة 
الفوهرر بأنها تتوافق مع عقيدة «الطريق الوسط» البوذية. كما عمد إلى ربط 
تصدي بوذا للمعاناة البشرية بتجرية هتلر بشأن معاناة الشعب العامل خلال 
فترته الأولى في فیینا . يضاف إلى هذا حقيقة أن بعض زعماء النازي كانوا 


تأملات وتوجهات جديدة 


على ألفة ودراية بالتعالیم الهندية. ویقال إن هیملر كان مفرما بوجه خاص 
بکتاب «بهاغافاد غیتا». وطبيعي أن مثل هذه الروابط الثيرة للقلق تستلزم أن 
نولیها اهتماما جادًا. ولکن آقول ثانية حري ألا تقودنا إلى استنتاج وجود 
عنصر شر أصيل في جوهر الاستشراق. إذ من البديهي أن جميع الأفکار 
القوية ذات التأثير والنفوذ تحمل إمكانات الخير والشر معا. والجدير ذكره أن 
اثنين من المستشرقين يحملان قدرا من التعاطف مع النازي. Laag‏ جي. دبليو. 
هوار. وإي. هیریفل لهما مؤلفاهما الأول عن منظومة «شاکرا» C)‏ والثاني 
عن زن. وتبدو أعمالهما الآن خالية من أي قسمة أيديولوجية مميزة؛ بل ثبت 
في الحقيقة أنها حافز فكري وروحي للجيل الراهن OY‏ 

ويتجلى التواطؤ بين الاستشراق والفاشية أيضا في حالة الإيطالي 
غيوسيب توتشي. إنه من أبرز علماء الدراسات البوذية في القرن العشرين 
وتشمل دراساته نطاقا واسعا من الهند والتبت وحتى الصين والیابان, وبدا 
تأثیره بخاصة في فتح مجال للدراسات عن التبت. بيد أنه آثناء حکم 
موسوليني انخرط في السياسة الفاشية وفي سلسلة من القالات شبه 
الشعبية ووضع دراساته في خدمة الحملات الأيديولوجية للدولة 
الإيطالية. وأبدى اهتماما خاصًا بتوثيق وتعزیز الروابط بين ایطالیا 
والیابان. ووصولا لهذا الهدف شرع يقدم البراهين ليؤكد أن الخصائص 
المحورية المميزة للفاشية الإيطالية نجدها أيضا ماثلة في المارسات 
التقليدية للزن. من حيث عقيدة المحارب وإحساسها باتصال مباشر وأصيل 
مع طبيعة عنصرية سابقة على عقلنة العلم والتكنولوجياء ويمكن القول 
بعامة أن توتشي قارن بين الشراء الروحي والكمال النفسي الذي التقاه في 
الشرق وبين حياة أوروبا المعاصرة المصطنعة التي لا جذور لهاء والممزقة. 
وحرص في كل كتاباته خلال الثلائینیات ومطلع الأربعينيات أن يصوغ 
الفكرة الطوباوية الرئيسية عن مرض الحنين إلى نموذج للوجود DEST‏ 
أصالة وبيان التعارض العدائي العميق إزاء الميول التحديثية لنزعات 
التصنيع وبناء المدن والديموقراطية الليبرالية. وهكذا أضحت كتاباته في 
النهاية وسيلة للتوافق مع حداثة تعبر عن الخطة الأساسية لأيديولوجيا 


(*) منظومة شاکرا :Chakra System‏ منظومة Jas‏ الطاقة والتوازن. نشأت في الهند منذ أربعة آلاف 
سنة [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


فاشية. ویعبر عن هذا غوستافو بینافید بقوله: «كان الاستشراق عند 
توتشي مخلوقا خاصا في داخله سخط عمیق ضد الحداثة الذي أفضى به 
إلى تصور الشرق الذي یمکن أن يجد فيه دائماء الشمولية التي باتت 
مفتقدة في الغرب» (لوبير ۱۹۹۵: “(VAY‏ 1 

وأعتقد أن الدرس الذي نتعلمه هنا ليس معنيا بأي هوية جوهرية جامعة 
بين الاستشراق والفاشية. بل معني بضرورة اليقظة والتأمل الانعكاسي 
النقدي للذات. وسبق أن دفع الفيلسوف الفرنسي جوليان بندا خلال تصديه 
لنزعة التضليل العنصرية وقال إن خيانة المثقفين للولاء تكمن في خيانة التزام 
طريق البحث عن الحقيقة والعدالة من أجل اعتبارات سياسية. علاوة على 
هذاء وكما أوضح بولوك. ثمة تأثيرات أوسع نطاقا تتعلق هنا بالدراسات 
الإنسانية بعامة. ذلك أن علم الدراسات الهندية في ألمانيا نادرا ما كان 
مختلفا عن بقية البحوث والدراسات الألمانية خلال هذه القترة. ويعبر عن 
الأمل في أن يتسنى تطوير دراسات مسؤولة وواعية بذاتها وذلك للافلات من 
التواطؤ في «أشكال جديدة من القوة القسرية» (من بريكينريدج وفان دير فير 
۳ - ۱۱۲). وإنه لمن المهم بمكان أن نفهم كيف تسنى لمستشرقين أن يقيموا 
علاقات وثيقة مع الفاشية في ظروف تاريخية digas‏ ثم یتصدون بجرأة 
لذلك ويتوصلون إلى تفاهم ليس بهدف إدانة الاستشراق من حیث هو. بل 
لضمان عدم تكرار مثل هذه الأخطاء الشائنة. ونرى أن هذا تحذير وثيق 
الصلة بخاصة ونحن في عصر نشهد فيه تحورات تصيب العتقدات النبيلة 
وتحولها إلى أدوات أساسية للسعي وصولا إلى مغنم مادي أو «سياسة وافعية» 
تعود لتلقي ظلالا تنذر بالسوء. ونحن بحاجة دائما إلى أن نذكر أنفسنا أن 
أفكار الشرق الدينية شأنها شأن التراث الإبراهيمي تملك قدرة على 
الانشطار وتجسيد طاقة كامنة للخیر وللشر على السواء EOD‏ 


اللاعقلانية 

توحي مناقش تا لملاقة النازي بالحاجة إلى سیر الوضوع وصولا coll‏ 
أعماق 4ST‏ والی أن نسأل ما ادا كان بالامکان تتبع الرابطة بين النظرات 
الفاشية والاستشراق إلى مستوی من البحث أعمق. يبدو الأمر في ظاهره أن 
آفکار مفكرين من مثل يونغ وهیدغر صلتها ضعيفة بالفاشية. ولکن قد یظل 


تاملات وتوجهات جديدة 


الأمر على حاله من التساوّل والشك إلى ما حفرنا إلى أعماق آبعد ونجد 
شريحة مهمة مثيرة أكثر للقلق. ولنا أن نوجز هذه الشريحة في کلمة 
اللاعقلانية وارتباطها بالنوازع الناهضة للحداثة والناهضة للانسانية والتي 
ارتبطت غالبا بالاستشراق. نعرف أن الفاشية والاستشراق ارتبطا في آوقات 
متباينة وبأساليب مختلفة لیس daza‏ بتثبیط همم العقلانية النقدية بل عملا 
على نطاق آوسع في ارتباط بمتلازمة نفس - معرفية تثیر اليأس من كل 
حصاد حركة التتویر - العقل والعلم والتکنولوجیا والحرية الشخصية ‏ وتتوق 
إلى العودة لاستکشاف الصدر الرئيسي العمیق للطبيعة البشرية والکامن في 
شيء بدائي. |نها تتوق إلى الکشف عن شيء مقترن بخبرة آکثر مباشرة وغير 
عقلانية ومفعمة وجدا صوفيًا وتضعنا في صلة مباشرة مع شيء حقيقي 
ولکننا نفتقده الآن ویمثل نبع وجودنا. تری هل هذا النموذج اللاعقلاني 
يتطابق مع الاستشراق؟ هل کل الشروع الاستشراقي مع اقترانه مرارا بتقافة 
القوي الخفية وهموم تقافة العصر الجدید یمثل تراجعا خطرا إلى 
اللاعقلانية والتعصب الدفوعین باشراقة شخصية وکشفا صوفیا والی ما 
سماه سي.!س بیرس «صوفية الشرق التوحشة»؟ 

يتردد کثیرا في الأيام الأخيرة هذا النوع من النقد للاستشراق. خاصة في 
أعقاب الثورة الثقافية الضادة في الستینیات. وشهدنا آنذاك اقتران الاقکار 
والمارسات الشرقية بغقافة العقاقیر وأسلوب حياة الهیبیز وهو ما تأكد 
كثيرا. وسبق أن لحظنا نا في فصل سایق أن كلا من سي .جي یونغ ومیدراد 
بوس التزما الحرص والحذر لبيان الأخطار النفسية التي تتهدد الغربيين 
بتبنيهم الطرق الشرفية من دون توقر وسائل حماية كافية. وكتب عالم 
الدراسات الهندية آر. سي زاينر نقدا من أهم الكتابات النقدية وأكثرها 
وضوحا. ونعرف أن زاينر كاثوليكي روماني سعی جديا للحفاظ على مسافة 
ما بين التقاليد الروحية المسيحية والشرقية. ولذلك لفت الأنظار إلى ما 
اعتبره تأثيرات خطرة منافية للأخلاق تفيض من الفكر الشرقي. وأقام دعوى 
بشأن شخصية شارلز مانسون الشريرة المحرض على قتل شارون تيت (*) 
وعلى الرغم من أنه لم يكن هو نفسه من آنصار العقيدة الشرفية فإنه تأثر 
(٭) شارون ماري تيت Sharon Marie Tate‏ (۱۹۶:۲ - 1515): ممثلة سينمائية اغتيلت وهي حامل في 
الشهر التاسع واغتيل معها أربعة أشخاص [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


إلى حد ما بأفكار بوذية زن والهندوسية وآصبح یمثل في آذهان الکثیرین كل 
ما تدعو إليه حركة الثورة الضادة. خاصة إمكاناتها الکامنة لفعل الشر. ویری 
زاينر أن مانسون الذي عاش خبرة تحول ديني نابعة من تعرفه على الدیانات 
الشرقية. ولذا استفرق في حالة «متحررة» حيث غاب العقل وغابت الأخلاق؛ 
وهو وضع «یتجاوز الخیر والشر» مما یمکنه من أن یقتل في هدوء وبدم بارد . 
وعلی الرغم من أن زاینر بدا حریصا على تجنب أي شيء یفید بأن العتقدات 
الشرقية من شأنها أن تصفح عن آفعال مانسون, فانه بدا مقتتعا Oly‏ 
النزعات اللاعقلانية في الدیانات الشرفية من مثل ساتوري في زن وفیدانتا. 
الكل مبدأ واحد. یمکن أن تسهم في أن تطلق لدی الغرييين سلوکیات شريرة 
صارخة. ویعرض آرثر کویستلر بقلمه الأكثر بلاغة في کتابه «زهرة اللوتس 
والروبوت» نقدا آخر یهاجم فيه fills‏ ما یوصف بأنه «میول الاستشراق 
اللاعقلانية. ویؤکد أخطارها الفترضة التي تتهدد الفربیین. إذ يرى أن نزعة 
التوحيد والميتافيزيقا المثالية اللتين يطابق بينهما وبين الفلسفة الهندية تمثلان 
«تشوهات منطقية كثيرة جدا . إن الفلسفة الهندية Ley‏ تتصف به, في رأیه, 
من لامبالاة إزاء التناقض لا يسعها إلا أن تعمل عمل المذيب للفكر المفاهيمي 
الغريي» LEA IAT)‏ ۵۰). ومن ثم فإن الهند JO‏ ما تحمله من توق إلى حالة 
سامادهي YO)‏ تملك علاجا روحيًا تقدمه يفي باحتياجات الحضارة الغربية 
(الرجع نفسه: (VIY‏ ویرفض البوذية للأسباب نفسها إذ یکتتفها رطان 
صوفي كاذب «لتصبح على أسوأ الفروض LAS‏ من البطلان القدس» (الرجع 
نفسه: ۲۶۵). وتکشف لامبالاتها الأخلاقية عن أن زن خطر حقيقي. ویشهد 
على صدق هذه النظرة Glas]‏ السادة من أئمة زن في إدانة جرائم الحرب 
التي ارتکبتها الیابان وألمانيا. وزعم أن دارسي زن تعلموا أن یطرحوا العقل 
والأخلاق Lala‏ ویعملوا على نحو ما يعمل الروبوت أو الانسان الالي. كذلك 
فان احتفاء زن بالعفوية كاد يصل بالرء إلى مستوی الافتران الشرطي للسلوك 
الآلي العاطل من الفکر )0 

(*) سامادهي Samadhi‏ يعني الصطلح في السنسكريتية = يثبت ‏ سام = معا أو موحد . ویشیر إلى 
حالة استفراق عميقة في موضوع التأمل. وهي هدف آنواع كثيرة من الیوغا . وهذه حالة یکون الوعي 
فیها مرکزا على شيء واحد یستوعبه. ويعني الصطلح في الهندوسية أعلى مستویات التأمل 
الصوفي. حيث یتوحد وعي الرء العابد التأمل مع الربوبية, وهنا معني التوحید في إطار الشمولية - 
الكل [الترجم]. 





تأملات وتوجهات جديدة 


ویری بعض النقاد أن هذا التقریع له آثار سيثة آوسع نطاقا. متال ذلك 
أن دوستي سکلار تدفع بأن الثورة الضادة في الستینیات وعقيدة مانسون 
بخاصة. هي تجلیات نزعة لاعقلانية رومانسية تشبه تلك التي آدت إلى 
صعود حركة النازي في مطلع القرن. وتری أن ثمة رابطة قوية بين 
الا حباطات الاجتماعية والسياسية التي شهدتهما هاتان الفترتان Oly‏ 
الائنتین baf‏ إلى صعود حرکات استشراقية وأخرى تومن بالقوی الخفية 
وتضمنتا معا إمكان تولید شر عظیم. وتشیر إلى أن الشباب GUY‏ وقیل 
جیلین من ظهور الهیبیز کانوا آیضا آسيري التطلع في شوق إلى التجدید 
الروحي. وعبر هذا التطلع عن نفسه في عدد من الاهتمامات التباینة من 
بینها الثيوصوفية والدیانات الشرقية والعقاكد الخاصة بالقوی الخفية. 
وتستطرد لتزعم أن «کل ألمانيا (في مطلع القرن) غرقت في هذه الوجة 
الخفية والغريبة التي تمثل رومانسية جديدة تتصف في الأساس بأنها 
لاعقلانية» (سکلار ۱۹۷۷: ٥۰١‏ ۔ OT) 0۰٦‏ ۱ 

وليس لنا أن نطرح جانبا حججا كهذه باعتبارها تشیر إلى ما یتجاوز قليلا 
حالات شذوذ. إذ من الواضح أنه في ظروف تاريخية معينة هيأت الأفکار 
الدينية الشرقية إمكان خلق دروب غواية صوفية تصل بأصحابها إلى طريقة 
للوجود أكثر إشباعا Lasa‏ وراء القیود الزعجة أو وراء مشاعر التمزق فضي 
العالم الحدیث. لقد بدا أن القسمة الواضحة یقینا لفترة الستینیات هي 
البحث عن نوع من الانعتاق الفوري من متاعب الرأسمالية وأخلاق العمل 
والعقلانية العلمية التي یسمیها کویستلر «البابا نیرفانا». ویعکس احیاء 
الاعتقاد في القوی الخفية خلال السنوات الأخيرة عن خصائص ودوافع 
ممائلة لتلك التي كانت سائدة مطلع القرن عندما استلهم کثیرون الجمعية 
الثيوصوفية وغیرها السبیل لالهامات دينية بديلة یستمدونها من التقالید 
السرية الغربية سواء في الشرق أو في الفرب. لکن يجب الحذر من أن تقودنا 
هذه العوامل إلى فهم الاستشراق من جانب واحد. ومن أن تدفعنا إلى العودة 
إلى الانماط القديمة التي رفضنا الشرق بسببها واعتباره مصدر ظلامية 
لا خلاص منها. وجدير بالذکر آننا إذا ألقينا نظرة خاطفة على السارات 
الاستشراقية على مدی العقود القليلة الماضية سیتضح لنا أن شيئًا ما یمکن 
وصفه باللاعقلانية. على الرغم من تجلیه واضحا في آوقات وظروف معينةء 


التنویر الآتي من الشرق 


لا يمثل فكرة محورية أو مهيمنة. وحري أن نتذکر هنا أن الصین لم تكن تمثل 
«للفلاسفة» التراث اللاعقلاني: بل على العكس التجسيد الحقيقي للعقل. 
وعلى الرغم من أن الأوبانيشاد استهوت إلى حد ما الرومانسيين التماسا 
لبعض الخصائص الصوفية. الا أنهم نظروا إليها ليس باعتبارها فقط صورة 
لحكمة غريبة. بل معلما يحدد أسس منظومة فكر منطقي متماسك التي 
عرضتها تفصيلا وبالكامل أعمال الفلاسفة. علاوة على هذا فإن التفاعلات 
التي ناقشناها سابقا بين البوذية والتطورية في القرن التاسع عشر وكذا 
المقايضة الفكرية بين الفلسفات الشرقية والفيزياء الجديدة وعلى الرغم مما 
شاب هذا كله من دون شك من إشكاليات في جوانب معينة, إلا انه ليس 
يسيرا علينا أن نوحد بين هذا وبين أي عقيدة لا تؤمن بالعقل. ولا ريب في أن 
مظاهر الحماس للزن واليوغا والطاوية اقترنت أحيانا بنزعات مناهضة للفكر 
العقلاني. واقترنت WIS‏ بردود فعل قوية ضد العقلانية العلمية الغربية, 
وكذا ضد الرغبة في اكتشاف الحقيقة التي تنبثق من مصدر للكشف 
الإشراقي الباطني والذي كثيرا ما يكون كشفا وجدانيا قسرياء لكن نلحظ في 
جل الحالات التي ناقشناها في الجزء الثالث من هذا الكتاب والتي تتعلق 
بالفلسفة وفقه الإلهيات والعلم والإيكولوجيا كان الاهتمام متجها أكثر نحو 
تحقيق توازن بين نظرات الشرق والفرب. والحاجة إلى دمج ما هو حدسي يما 
هو عقلاني. والباطني بالظاهر. والسري الضنون به على غير أهله إلى 
الظاهر النظور والعام. واتجه الاهتمام أيضا إلى بیان. على سبيل المثال أن 
كلاً من النهج العلمي في الفيزياء والنهج الصوفي في الشرق متكاملان وليسا 
متقابلين ومتعارضين» (رينكور .)١79:194١‏ 

علاوة على هذا فإن مفهوم «لاعقلاني» يثير التساؤل على نحو مزعج كما 
أن الاتهامات ضد اللاعقلانية يمكن أن يكون الدافع إليها دافعا أيديولوجياء 
ومن ثم يمكن أن ينقلب الاتهام على صاحبه. ثم إن التسليم بوجود تقابل بين 
الغرب العقلاني والشرق اللاعقلاني إنما هو طريقة متبعة على نحو نمطي 
لیبدو فیها العرب كانه يرسخ هيمتقه الثشقافية والفكرية على الشرق مما 
يمكننا من قاعدة آمنة تتمثل في العقلانية الغربية» Oly‏ نشجب الفكر الشرقي 
باعتباره صوفيًا وغريبا ضالاًء وكذا أن نحذر من سقطات خطرة نتعرض لها 
في صوفية ولاعقلانية الشرق. وهذا رأي شجعته فكريا مجموعة منوالية من 


تأمنات وتوجهات Bayar‏ 


الفکرین الغربیین ابتداء من هیفل فصاعداء ونذکر من هولاء ماکس قیبر 
الذي رأى أن عملية التحدیث الناجمة عن الرأسمالية الفريية تکشف عن 
شکل من العملانية. ومن ثم عن امتلاك ناصية السيادة على العالم. الأمر 
الذي لا نظیر له في الشرق. ونحن حتى إن أسقطنا الجانب السياسي لذلك 
الا أنه خطاً موجود یقینا في صيغة فلسفية خالصة. وإذا ما تتبعنا دربا 
مستهلکا للحوار الفلسفي امتد على طول عقود alda‏ ماضية فسیکون عسیرا 
علینا أن نتبین كيف یمکن أن نؤسس الطبيعة العقلانية الأصيلة للتفكير 
الغريي من داخل الفكر الغربي ذاته. إننا سواء انطلقنا من فتغنشتين أو من 
موقف هرمنيوطيقي أو بنيوي فسنجد أن قالب الحديث المتكرر عن العقلانية 
الغريية مقابل اللاعقلانية الشرقية بات مستهلکا. إن كل تفكير يجري داخل 
أفق تاريخي ويلزم عن هذا أن ليس بإمكان أي مخطط مفاهيمي أو لفوي أن 
ينتحل لنفسه حقا قاصرا عليه وحده لكي يصف نفسه بأنه «عقلاني» ويدعي 
أنه قابل للتطبيق عالميا. وتأسيسا على هذه النظرة نرى من المستساغ الدفع 
أن طرق التفكير الشرقية لها عقلانيتها التي يمكن أن تختلف من نواح بعينها 
عن طرق التفكير المميزة للغرب ولكنها ليست دونها عقلانية. وأكثر من هذا 
أننا حتى إن أخذنا بالمعايير الغربية العامة. نرى أن الافتراض السبق الذي 
يقضي بأن الفكر الشرفي لاعقلاني متأصل هو افتراض خاطی وغالبا ما 
ينبني على دراسات بالية مضى زمانهاء وعلی ألفة مع نصوص شرقية محدودة 
جدا. وها هم علماء الدراسات الصينية اليوم. كمثال. متفقون على أن 
الفلسفة الصينية تتضمن خطابا أكثر عقلانية بكثير مما كان مفترضا Bale‏ 
وعلی أن تحليل النصوص والمفاهيم الصينية تشف عن أن الغالبية العظمى من 
مفكري ouall‏ القدماء أكثر عقلانية بكثير جدا مما بدا dale LI‏ (غراهام 
۹ المقدمة, ۷۱) AY‏ 


حياة التأمل في سكينة 

غالبا ما اقترن الطعن في اللاعقلانية بالاتهام بحياة التأمل في 
سكينة ( ). ولنعبر عن هذا ببساطة: إنه من دون معتقدات واضحة 
وموضوعية وقائمة على أسس عقلانية فإن جميع المعايير الأخلاقية تنهار 
وتفسح الطريق لحالة من اللامبالاة العاطلة من أي هدف. بل إلى حالة من 


التنویر الآتي من الشرق 


العدمية حیث أي قيمة هي قيمة خبرة شأنها شأن أي قيمة آخری. ولا شيء 
في التحلیل النهائي يستحق المكابدة. ویمزز هذا النهج التصور الشائم أن 
ممارسات التأمل والیوغا هي ممارسات «أنانية» وتقودنا في اتجاه الانسحاب 
الکامل من الواقع والدخول آخیرا في شيء يشبه حالة الفشية التخشبية. 
وهذه كما یقول دون کوبیت ساخرا (۱۹۹۲: ۱۶۸): «إنها أخلاق التقاعدین». 
علاوة على هذا يسود اعتقاد أن الکثیر من جوانب الفکر الشرقي هي صور 
تشاؤمية منكرة للحياة و«زهد ینصرف معه الانسان إلى العالم الآخر» كما 
یقول ماکس فیبر. هذا على عکس خصائص الفکر الفريي الذي يؤكد الحياة 
مع خاصية الاستجابة بالایجاب. 

وذهب البعض هذا المذهب في التفکیر للتشكيك في الاستشراق مثال 
ذلك أن آرسي زاینر یتحدث عن بوذية ماهایانا. ویری آنها «مشرية 
تشاؤما وصوفية سلبیة». ولذلك فإنها حتی إن أرضت بعض الأفراد لفترات 
عابرة لا تستطيع الاندماج في الجتمع الحدیث» (1977: ۱۸۵). ویتحدت 
بالاسلوب نفسه هندريك کرایمر عن تأثير الشرق بانه تأثير سلبي 
ینزع إلى استنزاف دينامية الفرب ols‏ الطابع الأخلاقي الاجتماعي 
(۲۲۹:۱۹۱۰). ويبدي عالم النفس جون رووان ارتیابه في أن اهتمام 
الغرب بالأفکار الشرقية قد يفضي إلى «تأمل في سكينة وتراجع بالعنی 
السياسي للعبارة» .)١0:1971(‏ وهناك من يرى أحيانا عقيدة كارما 
ومفهوم التقمص المقترن بها وكأنهما يجمعان على تبني موقف قدري في 
الحياة وأن لا حاجة لمواجهة الأمراض الراهنة مادامت مجرد لحظات 
عابرة في مسار الدورات اللانهائية لعجلة التناسخ. ونجد بالمثل فيما يتعلق 
بمفهوم وو وي (لا عمل مجهدا) وهو مفهوم محوري في الطاوية كثيرا ما 
يعتبره البعض موقف اللامبالاة إزاء متطلبات الوجود في العالم. وانسحابا 
عن مواجهة الشرور الاجتماعية. ويدعم هذه التصورات انطباع يفيد أن 
الديانات الشرقية لا تنبني على قواعد أخلاقية قوية. وأنها تاريخيًا تفتقر 
إلى الوعي السياسي أو الاجتماعي المتطور. مثال ذلك أن البعض ينظر إلى 
بوذية زن أحيانا كأنها تتسم بنوع من الفراغ الأخلاقي وأن نظرتها المعارضة 
للقواعد الأخلاقية یسرت. إن لم نقل شجعت بنشاط. على اقتراف 
اليابانيين لجرائم الحرب في الحرب العالية ASEM‏ 


تاملات وتوجهات جديدة 


وهنا قد یدفع البعض أن کل هذا تعبير عن سوء فهم للمواقف والمارسات 
الأخلاقية الشرقية. وعن استمرارية سطورة القرن التاسع عشر التي رسخت 
في آذهان الناس الاستقطاب بين الغرب الذي يؤكد الارتباط الوثيق بالعالم 
وبين الشرق الذي ینکر الحياة ویوهنها . وجدیر بالذکر أن دراسات حديثة العهد 
تميل إلى بیان أن هذا النوع من الأسطورة وإدراك الديانات الشرقية كأنها غير 
مبالية اجتماعيًا ينطوي على سوء تعبير منهجي منظم. وها هو تریفور لنغ 
يشدد على أن «البوذية ليست كما تخيل الكثيرون. عقيدة خاصة للهرب من 
عالم الواقع» ذلك أن البوذية يستحيل أن تكون خلاصا «فرديا»... إنها بحكم 
ظییتتها هی مه بعالم العامة ۱۱۳۷۰۱۹۷۴۱ ویوٹی كين جوز تتصیلا 
الدور النشط للبوذية في الحياة الاجتماعية والسياسية للعديد من المجتمعات 
الآسيوية المتباينة منذ عصر الامبراطور أسوكاء ويدفع بأن التشخيص البوذي 
للوضع الإنساني يدعم علم أخلاق نشط اجتماعياء ويسهم في القضايا 
الأخلاقية الحيوية المعاصرة (۱۹۸۹: الرجع نفسه). وأكثر من هذا زعم 
دبليو. تي دوباري أن الكونفوشية التقليدية كانت متطرفة اجتماعيا إلى حد 
كبير وضد النزعة المحافظة وتتحدى السياسات الإمبراطورية أكثر كثيرا مما 
كان مفترضا في الغرب (لي :۱۹٩۱‏ ۳۵۲). ویوضح آرثر رايت ما تلقته أسرة 
سونغ من دعم مستلهم من الکونفوشية لأعمال الخیر الاجتماعية من مثل 
العیادات الطبية العامة وبیوت المسنين والعجزة (انظر رايت ۱۹۷۱: (AE‏ ونجد 
من ناحية آخری باحثين fis‏ ریتشارد غومبریتش يؤكدون أنه أيا كان الدور 
الاجتماعي للبوذية في الاضي أو في الستقبل فان بوذا نفسه علم عقيدة 
الخلاص الشخصي ولیس عقيدة الاصلاح الاجتماعي (انظر غومب ریتش 
۸ ۲). وکذلك کریستوفر ایفیس. إذ Lein‏ يؤكد أن «زن تحتوي على 
مصادر مهمة للأخلاق الاجتماعية» والتي يمضي لیحدثنا عنها تفصيلاء الا أنه 
یستطرد ویدفع بأن زن التقليدية لم تقدم آخلاقا اجتماعية خاصة بها Oly‏ زن 
الرهبانية لم تدرس تاريخيًا ولم تحلل أو تستجب في صورة نقدية لذاتها إزاء 
کل سلسلة العاناة في العالم الاجتماعي (الرجع نفسه: ۱۰۶). 

واستجابة Jil‏ هذه الاراء يتعين Like‏ أولا وقبل كل شيء ألا يغيب عن 
الأذهان أن غواية الشرق في كثير من الحالات تمثلت تحديدا في قوتها 
الظاهرة لكي تحقق توازنا مضادا لما اعتبرناه مواقف مفرطة في فاعليتها 


التنویر الآتي من الشرق 


وانفتاحها على الخارج تسود الثقافة الفربية. وکم من مرة في دراستنا 
التاريخية الاستقصائية التقینا بالرغية في استخدام الشرق في صورة نقد 
لجوانب معينة غير متوازنة في الثمافة الغربية. ليس بهدف الاطاحة بهده 
الثقافة بل بهدف الوصول بها إلى مستوی الشمولية. ودفع يونغ أن 
«الإنسان المنفتح إلى الخارج في الفرب حقق صعودا بلغ به حدا جعله 
مغتربا عن وجوده الباطني» (۱۹۷۸: ۱۲۱). ويعبر عن هذا بوضوح PEST‏ 
إيفيس في تأكيده على أنه «إزاء المحاولات الفوضوية للفوز على الآخرين 
والهيمنة علیهم. Lary‏ ما يحتاج إليه الفرب أكثر من أي شيء آخر هو 
الأديرة والقديسين أهل التأمل والسكينة الذين يمسكون عن العمل بالعنی 
الفعال النشط المألوف» (۱۹۹۲: ۱۱۰). 

علاوة على هذا فمتلما رآینا تماما في حالة التقسيم الثنائي إلى 
عقل/ لاعقل التي ناقشناها سابقاء كذلك المقابلة بين النشط/ والسلبي؛ 
فإنها مثقلة بمحتوى أيديولوجي کبیر. إذ كثيرا ما رأى الغرب نفسه أنه 
دينامي» کفؤ؛ ذكوري. مقابل موقف الشرق السلبيء الأنثوي, الراضي 
بالواقع. وأبدى الفرب استهدادا دائما لكي يزهو بفعاليته وكفاءته 
الخاصة. وصاحب GUS)‏ موجهة اجتماعیا فضلا عن آنها بحکم طبیعتها 
الأصلية متفوقة على أخلاق الشرق التي من الفترض آنها موجهة إلى 
باطن الرء. ونقول مثلما قلنا في حجتنا السابقة إن الواجهة بين الشرق 
والفرب بدأت توتي تمارا طالا آثارت تساوّلات أساسية بشآن السلمات 
التي تنبني علیها الأخلاق في الفرب. وکذا بشأن طبيعة GUST!‏ ذاتها . 
مثال ذلك أن مفهوم وو وي بدا صعبا على الفربیین أن یفهموه. ذلك 
لأن القول بأن الإمساك عن العمل يمثل مثلا أعلى خاصة في مواجهة 
الشرور أو الأخطار المعروفة يتناقض مع الفعالية الأخلاقية النشطة 
والتي تمثل نهجا غريزيًا في الفرب. بيد أن هذا المصطلح. وكما أوضح 
معلقون کثیرون. لا يفيد ضمنا اللامبالاة الأخلاقية. بل الأصح إنه مطلب 
أخلاقي رفيع يوجب العمل في تناغم وليس في صراع مع الطبيعة. 
ويوجب كذلك العمل بأسلوب منزه عن الأنانية والمناورة. إنه يذلك مثل 
أعلى لتحقيق توازن مهم مقابل النموذج الغربي النمطي لتأكيد الذات 
والتركيز على النجاح الشخصي. 


تأملات وتوجهات جديدة 


لکن قبل أن نسمح لأنفسنا بالعودة إلى لفة الفواية عن الاستقطاب 
الكوكبي»ء جدير بنا أن نتذکر أن الاستشراق ظل کتیرا بورة ترکیز حاد 
فیما یتعلق بقضایا أخلاقية واجتماعية على نحو یمکن وصفه بأنه إثاري 
بل ومتطرف أو توري. ولقد لحظنا على مدی روایتنا التاريخية عدیدا 
من الأمثلة لهذا النظور: في اهتمام «الفلاسفة» بالتعالیم الکونفوشية 
الأخلاقية والسياسية. وفي النظرة الجيوبوليتيكية للمفکرین دعاة النظرة 
«العالیة» ابتداء من لیبینتس وحتی نورثروب» وفي حوار الشرق - الفرب 
الذي باشره علماء الالهیات السیحیون والفلاسفة اللتزمون بتحقیق 
مزید من التناغم والسلم بين الحروب الثقافية الدائرة وقتذاك. علاوة 
على هذاء وکما لاحظنا في الفصل التاسع. فان ممارسة التأمل التي 
کثیرا ما نظر الیها الفرب على آنها تشجع على تبني موقف سلبي من 
الحياة وتساعد على أن تلهینا عن قضایا الحياة الواقمية بدلا من 
مواجهتها. بدأ الفرب أكثر فأكثر ینظر الیها على آنها «لا تجدي شیئا 
للهرب من هذا العالم عن طریق الدخول في حالات من الفشية أو 
«حالات الوعي المتفيرة» (هایوارد ۱۹۸۷: (VAA‏ ولم تعد تفضي إلى 
«حالة شبه صوفية حيث رؤى حالمة عن سعادة أو نشوة غير أرضية بل 
إلى سلسلة من الإجابات على سؤال: كيف لي أن أعيش في هذا العالم؟ 
(باتشيلور وبراون ۱۹۹۲: ۳۶). 

زد على هذا أن كلا من الطاوية والبوذية والهندوسية أصبحت خلال 
العقود القليلة الماضية. وبوسائل مختلفة. موضوعا لعدد من الحوارات 
الأخلاقية والاجتماعية باعتبار کل منها عامل تنبيه وليس عامل تهدئة 
وتسکین, وباعتبارها عوامل حفز لصياغة pulea‏ اجتماعية وسياسية 
جديدة وليست دروبا للتراجع عن المشكلات العصریة. وأدت البوذية دورا 
مهما ذا شأن في هذا الصدد خاصة في آمریکا. متمثلا في حركة السلم 
منذ السبعینیات. وقتما اسس رویرت أنتكين زمالة السلم البوذية الدولية. 
وهذه حركة ذات نفوذ قوي وآصبحت في الواقع بمنزلة تنظيم جامع يضم 
آنواعا عديدة من الحرکات الا جتماعيے النشطة. ونذکر من بين هذه 
الحرکات الشبكة الدولية للبوذيين الملتزمين التي تشکلت في آواخر 
الثمانينيات. واستلهمت هذه الحركة وحيها أساسا من الراهب البوذي 
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الفيتنامي ثيك نهات نانه الذي أصبح شخصية بارزة في الحركة الناهضة 
للحرب في الستینیات. واستطاع من خلال تولیه رئاسة تحریر صحيفة 
«البوذية الفيتنامية» أن يخوض معركة لانخراط البوذية في القضایا 
الاجتماعية والسياسية CO‏ وإذا انتقلنا إلى الضفة الأخرى من المحيط 
الأطلسي فسنجد الفيلسوف الويلزي كين جونز سكرتير شبكة المملكة 
التحدة للبوذيين الملتزمين. وسعى جونز إلى تأكيد الدور الذي يوضح أن 
الأفكار البوذية بدأت تؤثر في الخطاب الأخلاقي الغربي بالتركيز على 
التطابق القوي بين بوذية ثيرافادا والصراعات الوطنية ضد الاستعمار في 
الشرق. ودفع في سبيل ذلك بأن «التحليل الثوري البوذي للوضع الانساني 
له فعلا لا قولا تأثيراته ودلالاته الاجتماعية؛ وأن هذه الدلالات أشد مغالاة 
بكثير من أي شيء يمكن تصوره في العقلية الدنيوية» (۱۹۸۹: ۱۹۹). 
وهناك كاتبة أخرى انخرطت في حركة البوذية الملتزمة اجتماعیاء وهي 
الكاتبة جوانا ميسي التي استعانت بالأفكار البوذية لصياغة أخلاق بديلة 
ومفهوم بديل عن السلطة والقوة. ونعرف أنها درست البوذية مع رهبان 
لاجئين من التبت إلى الهند واشتركت مع حركة سارفودايا (*) في 
سريلانكا حيث المبادئ البوذية هي المرشد لبرنامج التجديد الاجتماعي. 
وتؤكد في إصرار على أن البوذية ترتكز على مفهوم خطي ممتد ومتقابل 
عن «النهوض المشترك المتكامل الذي يشجع على اتخاذ موقف «تضافر 
القوى» حيث البشر يؤثر بعضهم في بعض ويعزز بعضهم بعضا بالتبادل. 
وتوضح أن هذا البرنامج مناقض للتنظيم البطريركي والتراتبي للواقع. 
الذي يمثل أصلا من أصول التراث الفربي ويشجع على مواقف الهيمنة 
والسيطرة. ومثال آخر للدلالة على انخراط الشرق في غمرة المحاجاة 
السياسية خلال القرن العشرين نراه واضحا وماثلا في مهاتما غاندي 
الذي استوحى بعض آرائه من مفكرين غربيين من أمثال ثورو وروسكين 
وتولستوي. نرى غاندي استثمر الأفكار الدينية الهندوسية في مواضع 
)+( حركة سارفودايا :Sarvodaya‏ تعود فكرتها إلى عام ۰۱۹۵۸ ونشأت عام ۱۹٦٦١‏ على يد معلم العلوم 
آهانجاماج تيودور أرياراتن. وتحاول الحركة تحقيق القيم البوذية في عملية التنمية. وتعتبر حركة 
سارفودايا في سريلانكا من أنجح تنظيمات المساعدة الذاتية في العالم. وتستمد مفهومها عن التنمية 


الريفية من المبادئ البوذية عن حب = العطف والتراحم وبهجة إسعاد الآخرين ورباطة الجأش والعمل 
الحقيقي مع عامة الشعب والذي يلبي احتیاجات سكان الريف [الترجم]. 
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جديدة. واستخدم تعالیم اليانية عن آهیمسا (اللاعنف) في الفلسضة 
السياسية والاجتماعية التي ساعدت على دقع الهند بقوة إلى طریق 
الاستقلال. وأثبتت فلسفته البنية على أسس دينية آنها فوة حفز رئيسية 
وفاعلة في الثورات ضد الاستعمار والعنصرية والعنف وما آصعب أن نبالغ 
في تقييم GLE‏ وأهميته في سياسة القرن العشرین OY)‏ 

وتمثل الحركة النسوية آیضا حلقة ربط آخری بين آفکار الشرق 
والقضایا الاجتماعية العاصرة. ریما تبدو الاهتمامات النسوية في 
ظاهرها بعيدة عن تراث الحكمة الوروث عن الشرق لأنه ثاو في أعماق 
غائرة للم جتمعات الأبوية (البطريركية) التقليدية. زد على هذا وجود 
مجموعة متزايدة من الدراسات النقدية صدرت خلال السنوات الأخيرة 
والتي لفتت الأنظار إلى العلاقة بين الحکم الامبريالي وسياسة الجنوسة أو 
الجندر (التمییز الثقافي الاجتماعي بين الجنسین: الترجم). وحاولت 
إثبات تواطؤ الاستشراق مع خطاب الجنوسة القمعي, ولکن على الرغم من 
هذا توجد آمارات كثيرة تدل على تطور إدراك الصلة الوئيقة بين التقالید 
الشرقية وقضایا تتعلق بالجنوسة. وكذا الاعتقاد أن خطة عمل الحركة 
النسوية یمکن أن تستنیر بفضل آفکار شرقية. وجری الاعتماد على هذه 
الأفکار صراحة للاستعانة بها لکشف مظاهر القصور في الأفکار 
والمارسات الاجتماعية والأخلاقية الفريية من مثل مفهوم GUST‏ الأبوية 
(البظری رکنم cle cic‏ القاتون والالكزاسات الا تر اس تی بها 
آیضا لصياغة تقنیات الادراك الذاتي والنقد الذاتي والتي یمکن أن تؤكد 
آهمیتها بخاصة في مجال التطبیق العملي Lesa‏ یتعلق بقضایا الحركة 
النسوية. وبدأت آعداد متزايدة من دعاة الحركة النسوية یعتبرون البوذية 
بخاصة آهم حلیف شرقي. إذ یجدون فیها كلا من رقة وحساسية مشاعر 
التراحم والاهتمام التبادل. كما یجدون فیها آیضا قوة التحلیل النفسي 
والأيديولوجي. مثال ذلك أن مورخة الأدیان الأمريكية ریتا إم. غروس تری 
أن من العوامل البشرة بالنجاح «الجمع بين رقة البوذية وقوة الحركة 
النسوية لكي نربط بين رؤية البوذية ورؤية الحركة النسوية» (۱۹۸۲: ۲). 
وآنها !3 تعترف بمسافة الا ختلاف بين المارسات البوذية التقليدية 
والاهتمامات النسوية المعاصرة تلفت الأنظار إلى الوسائل التي یمکن من 
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خلالها تحقیق التلاقي بين con‏ والی العاني التي یمکن من خلالها أن 
تکون البوذية مکملة للحركة النسوية بل وتتجاوزها (الرجع نفسه: (Ét‏ 
مثال ذلك تجذر WS‏ من الحرکتین في الخبرة العملية الانسانية من دون 
النظرية. ومواجهتها الصلبة والحاسمة من دون مساومة مع الواقف 
التقليدية. وتعتقد أن القيمة الميزة للبوذية في بناء خطة عمل الحركة 
النسوية إنما تکمن في قوتها على تعرية الأساس النفسي للم وقف 
الانساني, مثلما تکمن في تحلیلها الصارم الحاسم لمسألة العاناة البشرية. 
وقي نقدها للمعتقدات الأيديولوجية الجامدة والاراء التي تحدثنا عن هوية 
خابتة للطبيعة البشرية. وثمة مفکرون عکفوا في السنوات الاخيرة على بیان 
الحلقات التي تربط بين النظرة النسوية والأفکار البوذية. نذكر من هؤلاء 
جي. باورز ودي. کورتین. ويؤكد هؤلاء أن الداولة البوذیة/ النسوية یمکن 
أن تؤصل اتجاهات جديدة مثمرة لوضع علم أخلاق موجها إلى المرأة مبنيا 
على التراحم والحب والرعاية. وان fis‏ هذه الاتجاهات تقدم بدیلا جذابا 
عن القواعد الكانطية المعمول بها وعن الحساب النفعي BAU‏ إذ إن الاثنين 
يمثلان نموذجا لأنماط التفكير الأخلاقي الذي يفرض نفسه عالميا 
([۱۹۹۶: ۰۱۳ ۷). وجدير بالذكر أن أعدادا متزايدة من مفكري الحركة 
النسوية يرون أن مثل هذه الأفكار سوف تتمخض عنها نظرة عالمية 
إبداعية وإنسانية بالغة العمق (بوشر ۱۹۸۸: ۲۳) LON‏ 

وها نحن لا نجد بين هذه الآراء رأيا ينكر أن الاستشراق ربما اثبت في 
بعض الحالات أنه المرفأ الآمن للمتعبين في الأرض ومن ينكرون الحياة. 
وريما قدم أيضا للبعض وسيلة ما للانسحاب من كل ما هو حديث ومن 
أفكار مٹل تلك التي يجسدها العلم والديمقراطية والتقدم. ولكن من 
الأهمية بمكان تحقيق موازنة مقابلة لهذا من خلال الاعتراف أن الجهود 
الاستشراقية اتجهت منن القرن الثامن عشر فصاعدا نحو أهداف تتداخل 
مع وتساند نواح معينة من المشروع التنويري/ الحداثي. ونذکر من بين هذه 
الأهداف استتئصال المواقف والحواجز الإقطاعية محدودة الفکر؛ ونقد 
التقالید الثقافية والدينية المحلية. وعملت في الوقت نفسه على صقل 
ورواج فضائل التراحم والتسامح وعدم العنف والخضوع. وإن الاستشراق 
يقينا مهد الطريق للكثيرين الراغبين في السير على درب النمو الذاتي 
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والاشباع الروحي. وهذا درب كثيرا ما یتعارض مع التطلبات والقیم 
الاجتماعية للعالم الحدیث. بيد أن هذا لیس سوی جزء من الصورة التي 
هي صورة غنية ومتباینه على نحو فرید. والتي نبهت Jae‏ وضمير الفرب 
بوسائل کثيرة ومتمرة 7( ). 


| لل 

إن مناقشة الأهمية السياسية والأخلاقية للاستشراق تعیدنا حتما إلى 
مسألة السلطة التي تناولناها في الفصل الثاني من حيث علاقتها بالنقد 
الذي وجهه ادوارد سعید إلى الاستشراق. ومن ثم فان السوال الختامي الذي 
نحن بحاجة إلى إثارته في هذا الفصل هو ما إذا كان العرض التاريخي في 
الجزأين الأوسطين من هذا الكتاب قد نجح في تزويدنا ببديل عن فرضية 
سعيد التي تقضي بأن الاستشراق يمثل خطاب القوة/ السلطة والهيمنة على 
الشرق. وهو الخطاب الذي يعكس ويساند ويبرر القهر الاستعماري الفربي 
في آسيا. 

يمكن التخلي فورا عن فكرة أن الاستشراق شكل على نحو بسيط 
ومباشر دعامة لأجهزة القوة الاستعمارية. وحقيقة الأمر أن هذه النظرة 
التبسيطية لم تكن أبدا جزءا من حجة إدوارد سعيد الذي أنكر أي اتهام 
من جانبه للاستشراق بأنه کان «ممثلا ومعبرا عن مؤامرة إمبريالية غربية 
تهدف إلى إعاقة العالم الشرفي» (۱۹۸۰: (YY‏ ومن المقبول جدلا أن 
منطق التبشير المقترن بجهود الكنائس المسيحية لتحويل الآسيويين عن 
معتقداتهم نجمعه رابطة تكافلية مع مصالح الإمبريالية الفربیه. وحقيقة 
الأمر أن بعض أعضاء البعثات الآسيوية إلى برلمان الأديان العالمي عام 
۳ انتقدوا جهود التبشير المسيحية تأسيسا على تواطئها مع 
استراتيجيات التوسع والهيمنة الاستعمارية الغربية (انظر سيغر ۱۹۹۵: OY‏ 
و٣۷‏ و۷۷). جدير بالملاحظة أن الأنشطة التي آدرجناها تحت مصطلح 
«الاستشراق» تدخل أغلبها ضمن فة مختلفة تماما . وذلك لأن الاستشراق 
كثيرا ما واجه وتحدى المصالح الاستعمارية. بل وسعى أحيانا إلى زعزعتها 
وتخریبها . ومع هذا فان من الأهمية بمکان عند معالجة قضايا تاريخية 
معقدة أن لا نيسطها على نحو مسرف. إذ ثمة بعض الاستثناءات 
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الواضحة. وسبق أن رآینا كيف أن النزعة التاريخية التطورية ذات النفود 
التي جسدتها کتابات هیفل اتجهت إلى حصر الهند والصین في وضع 
الدونية الأصيلة. ولیس من شك في أن الاستشراق خدم متطلبات 
الامب راطورية بأن ور العلومات اللازمة لوظفي الامبريالية - «الأثاث 
اللازم للامبراطورية» - كما وصفه لورد کورزون ( "۰ لکن من الأهمية 
بمکان أن نتذکر ما قلناه في فصول سابقة عن جهود الستشرقین سواء 
على الستوی الفلسفي أو مستوی البحث العلمي. وکیف سار آغلبها في 
اتجاه مناقض, من نواح کثيرة. متطلبات الامبراطورية» بل کثیرا ما تحدت 
السلمات الأيديولوجية للسلطات الامبريالية من مثل الایمان بالتفوق 
الأصيل للثقافة وللم‌سيحية الفربیتین. وثمة مثال تاريخي مهم على ذلك 
وهو الأعمال العلمية الباكرة التي آعدها جونز وزم لاه والتي لاقت 
تشجيعا من دون ريب من السلطات البريطانية كإضافة إلى عملية 
الاستعمار. بيد أن حوافز هؤلاء الباحثين والنتائج الاقتصادية لعملهم 
تتجاوز كثيرا هذه الرقابة الرسمية. مثال ذلك أن جونز رأى أن جهوده في 
الترجمة تخاطب أساسا حاجات أخلاقية وكانت لترجماته نفوذها الكبير 
وسط الرومانسيين الألمان أكثر من تأثيرها بين أبناء وطنه ("'). جدير 
بالذكر أن الموظفين المدنيين الذين «أصبحوا مواطنين» من خلال ما أبدوه 
من اهتمام وتعاطف شديدين إزاء المعتقدات والممارسات المحلية كثيرا ما 
كانت تعتبرهم السلطات الإمبريالية خطرا عليها. وكانت السلطات الحاكمة 
في راج الهندية يساورها شك عميق إزاء الحركات التي توحدت مع الثقافة 
المحلية. مثال ذلك ما حدث فی حالة الجمعية التثيوصوفية التى وضعتها 
السلطات تحت رقابة الشرطة السرية البريطانية. وإذا كانت االسيسية 
Wale‏ أساسياء ولو لاشعوریا. لدعم الأهداف الامبريالية. فان الاستشراق 
غالبا ما كان وسيلة لابعادها عن دعامتها. 

لکن فكرة السلطة والهيمنة یمکن. على الرغم من هذاء تعدیلها لتصبح 
alai‏ أقل وضوحا من دون أن ننکر أن الاستشراق. مثله مثل أي صورة أخرى 
من صور العرفة» تصوغه اهتمامات الذات العارقة. وحري بنا هنا أن 
نلحظ ثانية الزیج الواضح من الحوافز التي کشف عنها الباحشون 
الستشرفون على مدی القرون. وعن الاستخدامات التباینه وكذا عن سوء 
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الاستخدام من جانب من استفلوا آعمالهم. الأمر الذي بحشا بعضه سابقا. 
ونحن هنا آیضا بحاجة إلى تجاوز غادامر نظرا إلى أن أسلويه 
الهرمنيوطيقي في البحث. كما أوضح ناقدوه. يتماهى على نحو محدد 
ومحدود مع المعنى الخطط له عن وعي» ويكشف عن إدراك قاصر 
للشرائح القاعدية التي تمثل أساسا للمصلحة السياسية والتناول 
الأيديولوجي. أي باختصار العلاقة بين المعرفة والسلطة. وقد تكون هذه 
هي الحال بالنسبة إلى دور الخطاب الاستشراقي داخل النطاق التاريخي 
الواسع للهيمنة العالمية الفريية. إذ لن نجده في عملية دعم مباشرة 
لأهداف الامبراطورية. بل نجده داخل مضمار ثقافي أكثر رهافة وان بدا 
واضحا. وهو ما یسمی الرغبة في امتلاك وملاءمة الأفکار الشرقية 
والسيطرة علیها داخل إطار مفاهيمي غربي. أو بأسلوب یتسم بالزهو كأن 
يقال داخل عقلانية النظام العالي أو مشروع عولة التنویر الأوروبي. 
وحسب هذا الرأي یمکن النظر إلى الاستشراق في صورة تعبیر Lac‏ وصفه 
إدوارد سعید بأنه «نوع من السلطة الفكرية على الشرق من داخل الثقافة 
الفربية» (۱۹۸۵: .)۱٩‏ بمعنی أنه يعمل من حيث علاقته بخطاب السلطة 
الأوروبية كوسيلة ليست لتعزيز ودعم ممارسة أي من السيطرة بالعنی 
الحرفي على الشعوب الخاضعة. بل بمعنی خلق نظام معرفي موحد عن 
الشرق الذي من شأنه أن بيسر تصنیف الشرق فکریا وثقافیا ضمن aia‏ 
أكثر شمولا تفي بالصالح الغربية. أو لنقل بعبارة آخری إن ما نتعامل معه 
هنا هو شکل من آشکال الهيمنة الثقافية أو الفكرية الذي مکن الغرب من 
استیعاب تراثات تقافية أجنبية داخل توابت أطره الفكرية. ولکن فى الوقت 
تسه ام که تیه آو مع شقط من وخ علاقته رامل اقتاد 
وسياسية خالصه. 

وأرى أن هذا الأسلوب في تأويل الاستشراق يبدو في ظاهره آکثر 
إقناعا من الأسلوب الذي يريطه على نحو اختزالي بالسلطة الاقتصادية 
والسياسية وينتهي بإحالة جماع بنية الخطاب الاستعماري إلى فصد واحد 
أصيل ومتجانس (تيفين ولاوسون ۱۹۹۶: ۲۰). لکن یلزمنا هنا قدر معين 
من الدقة. كما يتعين إضافة خاصتين. أولا یوضح تاريخ الاستشراق أن 
حافزہ الجدلي موجه غالبا إلى الداخل وليس إلى الخارج» وأن 
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استراتیجیاته للکسب والتملك مرتبطة غالبا بصراعات القوی داخلیا آکثر 
من ارتباطها بما يجري خارج الحدود . وخير مثال على هذا فكرة «النزعة 
العالية» التي قرناها بأسماء مثل مور ورادها کریشنان, أو بالثل الأعلى 
لصوغ «فلسفة دائمة» عند مفکرین من أمثال هكسلي وغوینون. ولنا جدلا 
أن نری هذه الاستراتیجیات الاستشراقية تنزع إلى تحصیل الناتج الثقاضي 
الشرقي والسيطرة عليه لصلحة مشروع غربي ظاهر الفائدة. أي تحویل 
الترائات الشرقية إلى سلعة صلحة الاستهلاك الغريي. لکن یتعین في 
الوقت نفسه أن نتذکر أن مشروعات إضفاء الطابع العالي التي تماثل ما 
ذکرناه توا كانت في الغالب مشروعات هدامة ومنامضة للثقافة داخل 
السیاق الغريي. واستهدفت عمدا مواجهة السلمات والمارسات الفلسفية 
والدينية الفريية الأصلية وتقدیم بدیل راديكالي عنها. ووفق هذا العنی 
كانت تعبیرا عن تمزق داخل الفرب ذاته. لذا يقال إن مشضروعات مثل 
مشروع إضفاء الطابع العالي نما كانت وسائل فعالة لاستیعاب مذاهب 
الفکر الشرقي تحت «السلطة الفکرية» للمقولات الفريية ووفاء لأغراض 
نابعة من تطلعات غريية تحديدا . ولکنها على الرغم من هذا توضع في 
صورة مقدمة تفید الاعتقاد أن الاسهامات الشرقية لهنه الشروعات 
تحظی بامتیاز أصيل تفتقر إليه الصادر الفريية. 

نقطة ثانية نحن بحاجة إلى التأكيد علیها وهي أن الاستشراق في 
حالات كثيرة لم يقترن بمحاولات طمس الثقافات الشرفية المحلية - 
وهو إجراء واضح كل الوضوح في أماكن أخرى على مدى تاريخ 
الاستعمار الفربي ‏ بل اقترن بإحياء هذه الثقافات وبعث القوة فيها 
من جدید. بحيث يمكن القول إنها أدت دورا في إحياء وتجديد 
التراثات الشرفية من مثل الهندوسية وزن والكونفوشية داخل بيئاتها 
المحلية الأصلية. وأسهمت كذلك في تشجيع الباحثين الآسيويين 
لاستکشاف تراثهم هم. واستعادة أشكال المعارف التي كانت في طريقها 
إلى الذبول وربماء لولا هذاء لكانت في طريقها إلى الضياع. وخير 
مثال هنا يتمثل في الدور الذي أدته الترجمات الغربية لكتاب 
«بهاغافاد غيتا» القدس من أجل إحياء الهندوسية على مدى الائة عام 
الاضية أو حوالي ذلك. هذا علاوة على أن انتشارها الواسع أحدث 
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تأثيرا قویّا ليس فقط على السائل الروحية أو الفكرية الخالصة. بل 
أيضا على نمو واكتمال المقاومة الوطنية ضد الحكم البريطاني JOT)‏ 
مثال آخر وثيق الصلة وهو الجمعية الثيوصوفية. إذ على الرغم من أن 
هذه الجمعية استهدفت تمجيد حكمة الهند القديمة فإنها شجعت بقوة 
على انطلاق الآراء المحلية المعاصرة من مثل آراء كل من أنا جاريكا 
دهارمابالا وغاندي وكريشنامورتي الذين أدوا أدوارا مهمة في سبيل 
بعث النشاط من جديد وإعادة صياغة التراث القديم. وحري بنا أيضاء 
إذا ما تحدثنا في إطار جبهة آوسع. أن نتذكر من جديد تأثير 
الاکشراق على ما اض gia‏ عانم «الايضية رھت ابعداء مره 
راموهان روي إلى نهرو ومن بعده. ذلك أن الاستشراقء كما يقول TSA‏ 
دافيد لودين «من حيث هو جماع معارف غذی بمعلوماته خطاب 
القومية الهندية» ويؤكد أن الاستشراق أصبح «بنية معرفية مهيأة 
للانتشار ضد التفوق الأوروبي» (من بريكينريدج وفان دير فير ۱۹۹۳: 
۹ و ۲۷۲) CH‏ وثمة مثال آخر تجسده مؤلفات جوزيف نيدهام. إذ 
على الرغم من أن هذه المؤلفات انبشقت. بمعنى من الماني. عن 
إشكالية غربية أساسا تتعلق بتسجيل تاريخ العلم. وأثبتت هذه المؤلفات 
أمرين: آولا. أنها عامل مهم للتيسير بين الباحثين الصينيين. ثانياء أنها 
وهي كما يرى الفيلسوف الأسترالي أبعد ما تكون عن وصفها بالتواطؤ 
مع الإمبريالية الغربية. قد آسهمت. ولو في نطاق محدود. من أجل 
تحرير الصين من الهيمنة الفربية (۱۹۹۵: ۳۲۶). 

ریما يعترض البعض قائلا إن عمل العلماء من أمثال نيدهام 
واستراتيجياتهم للإحاطة بالتاریخ الفكري للصين ضمن مشروعاتهم 
التاريخانية الخاصة يتعين النظر إليه باعتباره إحدى صور الغطرسة 
واستعلاء الغرب وما يفيد ضمنا بأن الشرقیین فشلوا في الحفاظ على 
ثقافاتهم هم كما فقدوا كل حق لهم فيها. وفي مثل هذا قال أحد النقاد: 
«أصبح على المستشرق بذلك أن يتكلم نيابة عن الشرق من خلال سلسلة 
الأبحاث والدراسات العلمية التي تحددت مهمتها وهي أن تمثل الشرق 
نظرا إلى عجز الشرق عن تمثيل نفسه» (لوبيز ۱۹۹۰: (TA‏ وسبق أن 
أشرنا إلى أن بعض النقاد مضوا إلى أبعد من هذا ودقعوا بأن حضارات 
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الشرق الكلاسيكية التي مجدها الاستشراق آدت إلى تصور آسیا الحديثة 
كأنها في انحسار ومن ثم بحاجة إلى الغرب لیتحدث نيابة عنها. بيد أن 
نمو الاستشراق ارتبط بالتوسع الاستعماري بوسائل أكثر تشابكا ودقة مما 
توحي به هذه الانتقادات. واتجهت الدراسات الحديثة إلى تأكيد الطبيعة 
التبادلية للعلاقة بين المستعمر والمستعمّر (*"). وهكذا فان هذه الانتقادات. 
على سبيل الثال. لا تبدي ثقة كافية إزاء النمو العقلي للمعرفة سی 
الفكرية والثقافية لآسيا التي وردت بداية على أيدي العلماء الغربيين 
كذلك لا تثق بالأساليب الجديدة للنظر إلى العالم التي تولدت عن هذه 
الجهود . إن fis‏ هذه الجهود ریما جاءت محمولة على ظهر التوسع 
العسكري التجاري الأوروبي قرين نزعة تاريخانية سوبرمانية (*) مصاحبة. 
بيد أنها أيضا وعلى لسان مفكر إسلامي. أسهمت في إيقاظ نوع جديد من 
الفضول Bp oll‏ ورغبة في دراسة التنوع اللانهائي SLY‏ الإنساني 
والطبيعي, ودراسته بلا خوف وبملء التحرر من الأحكام التي تقيّد وتحد 
الفضول العرفي (حوراني. (VAAN‏ وهذه galia‏ تعلو على الحدود والمصالح 
الغربية. ونلحظ أيضا أن هذه الانتقادات لا تضع في الاعتبار بما فيه 
الكفاية المدى الذي ا فيه الباحثون والمفكرون الشرقيون أنفسهم في 
المشروعات الاستشراقية. وأن الشيء اليقيني. كما سبق أن أكدت في ختام 
الفصل الثاني. أن هذه المشاركة علاوة على التحول العميق الذي طرأ على 
الثقافات الشرقية على مدى القرون الماضية إنما أثارتها بداية الضفوط 
الخارجية وليست الداخلية. لکن المشروع الاستشراقي برمته. ابتداء من 
محاورات ماثيو ريتشي مع fai‏ الفكر والثقافة الصينيين فصاعدا. تضمن 
تفاعلا معقدا للفاية بین الثقافات. وهو ما لا يمكن اختزاله في صورة 
فرض قسري للسلطة أو فرض لرواية لها السيادة من جانب طرف على 
الطرف الآخر. ولم يكن او ی فقط على أن ینظر الفکرون 
الشرقیون آنفسهم مرات ومرات إلى الاستشرا اق نظرة ايجابية والاحتفاء به 
(*) السوبرمانية Supermatism‏ من التضوق Supermacy‏ مدرسة ونظرية عن الفن التجريدي 
الهندسي. بدأت حركة روسية أسسها عام ۱۹۱۵ کازمیر مالیفتش الذي آنتج لوحات مقتصرة على 
الأشكال الهندسية مع ندرة في الالوان. ویقول إن هدفه «تفوق الشعور في الفن» الذي يمكن أن يعبر 
dic‏ بأبسط الأشكال البصرية. وهي حركة موازب ية للمدرسة البنائية في الفن. وتعتبر شكلا من 
التكعيبية المفرطة [الترجم]. 
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یاعتباره الهاما يحثهم على النهوض باحیاء ثقافي خاص بهم - على الرعم 
من أن هذا هو واقع الحال في غالب الأحيان - بل انهم هم أنفسهم 
آصبحوا أكثر فأكثر مشارکین فعلیا سواء باعتبارهم نقادا للمشروع 
الاستشراقي أو واعین متحمسين له . ونجد ابتداء من فیفکا ناندا ومرورا 
بسوزوكي ووصولا إلى الدلاي لاما خطا ممیزا من الباحشین الشرقيين 
الذين شارکوا في الجهود الاستشراقية أو شجعوها بفعالية ونشاط ولیس 
من سبیل لاسقاطهم ببساطة باعتبارهم ضحايا الناورات الفربية. 
والحقيقة أن الاتهام «بالتعالي» یمکن أن يوجه ضد من یصورون الشرق في 
صورة التلقي السلبي جملة وتفصیلا للأفكار الاستشراقية الثيرة للانتباه. 
oly‏ یوجه آیضا إلى من یلح على أن جماع العارف الخاصة بالشرق التي 
هي حصاده ليست سوی اقتراض ذهني من صنع الغرب اختلقه Laag‏ 
لأغراض ومفاهیم غربية خالصة. وعلی الرغم من أن آسیا في نواح مهمة 
معينة تجد نقسها ضمن سياق تاريخي من ابتکار آوروبا. إلا أن الرأي 
القائل أن مشارکتها مع الاستشراق هي مشاركة سلبية خالصة انما يغفل 
استقلال الأصوات الآسيوية الستقلة التي استجابت وحاجت وعارضت 
بعنف. بل وافتتتت أحيانا بأسالیب القهر في الفرب. ولکنها عمدت أحيانا 
إلى تحویل كل هذا للوفاء بأغراضها هي التحريرية OY‏ 

وإن ما نخلص به من هذا بوجه عام هو أنه بينما يتعين علينا أن نضع 
مسألتي السلطة والهيمنة الاستعمارية كعامل عند التفكير في الاستشراق. 
إلا أنه لا يمكن LS‏ أن نفهم الاستشراق فقط في ضوء سلطة الفرب 
وحدها على الشرق. وكثيرا ما عمد نقاد الاستشراق في الفرب إلى 
تصويره في صورة الواجهة. ومن ثم يخلدون الاستقطاب على غرار ما فعل 
كيبلنغ الذي يرى الشرق والفرب في عداء آبدي أحدهما للآخر. ولكن 
حري أن ندرك الاستشراق في بعض النواحي باعتباره أداة للفرب. التي 
حقق من خلالها قدرا من السيطرة على التراتات الفكرية والدينية للشرق. 
بيد أننا أيضا يجب أن ندرك أن نمو الاستشراق اتسم في نواح أخرى 
بزيادة التبادلية والحوار والعرفة والتعاطف. وهكذا فإننا إذ تعترف 
بالتوترات السياسية الواضحة وتباعد المصالح التي ميزت العلاقة بين 
الشرق والغرب, إلا أنه يجب أن نضع في الحسبان أيضا حقيقة أن الشرق 
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حقق لنفسه سلطة متزايدة باطراد على تراثاته الثقافية الخاصة. وذلك 
نتيجة اللقاء din‏ وبين الفرب. وأنه LOL‏ حقق لنفسه قوة وسلطة على 
الغرب بتحوله إلى مناهض وناقد لجوانب أساسية للثقافة الفريية. ویقول 
یونغ في هذا: 
بينما نحن نقلب رأسا على عقب العالم المادي للشرق مستعينين 
في ذلك بما توافر لدينا من كفاءة تقنية. فإن الشرق بکضاءته 
النفسية ألقى بعالنا الروحي في خضم الفوضى: وبينما نحن تعمد 
إلى إخضاع الشرق من خارج. نراه هو يحكم قبضته علينا من داخل. 
(یونغ (YEA NATI‏ 
ولعل من الأفضل النظر إلى هذه القضایا في ضوء التطورات العاصرة 
ستشراق. وهذا ما سنعالجه باسهاب AST‏ في الفصل الأخیر. 





A 
«يمكن القول إن الاستشراق‎ 
شجع التعددية والنسبوية‎ 
فی التمافه. وشكك فى‎ 
بعض الأساطير التي تمثل‎ 

محورا للحداثة» 1 
git‏ لف 


الاستشراق وما بعد الحدانة 


Sant! aan?‏ وما بعد الحدائة 

أين الاستشراق الآن5 هل أكمل الشوط 
واستتفد الدور؟ هل نحن الآن في عصر ما بعد 
الاستشراق. كما قد يرى البعضء وتحدونا رغبة 
ملحة في أفول «الآخر» الغريب أخيرا مع نهاية 
الإمبراطورية ونهاية الحداثة؟ إن العوامل التي 
أنتجت الاستشراق» وهي انفتاح أوروبا على كثرة 
من النصوص والأطر والسياقات الفکریة؛ وتوسع 
سلطة ووعي آوروبا إلى أبعاد كوكبية ‏ طرأت 
عليها تغيرات عميقة خلال السنوات الأخيرة. 
وإن العائد الإمبريالي كاد يختفي تماما بل إن 
الهيمنة الثقافية والاقتصادية للغرب باتت تواجه 
ما يتحداها. كذلك الحال بالنسبة إلى تطلعات 
حقبة التنوير لكى تفرض نفسها على العالم. 
والتي استهدفت من ذلك فتح العقل الأوروبي 
لاستقیال فلسفات الشرق. أفسحت الطريق 
لكثرة ممزفة ولنظرة نسبوية تعبر عنها ری 
عالمية. وان ثنائية الشرق والفرب التي كانت 
أسطورة حاكمة للاستشراق تحللت بفعل القوة 


التنوير الآتي من الشرق 


المشتركة للنقد الثقافي والتحول الاجتماعي. وها هي عولة الثقافة التي 
آکدها علماء الاجتماع من آمثال آنطوني غیدینز أسفرت عن صوغ صور 
جديدة من الاعتماد المتبادل على الصعيد العالمي والتي لم تعد بالضرورة أو 
بشكل مطرد تدور حول محورية أوروبية. بل أضحت تتألف من كثرة من 
الهويات المتداخلة. ونشهد الآن في مضمار التبادل الثقافي. ما لم نشهده من 
قبل. هجينا مزدهرا من الأفكار والمارسات المتشعبة والتي تقاوم حصرها 
ثانية في قالب الإثنينية «الفرب وبقية العالم». علاوة على هذا فان هذه 
التحولات لا تعود فقط إلى التمزقات الداخلية الخاصة بالفرب. بل تعود 
بالقدر نفسه إلى «الآخر» عند أوروباء إذ يعيد تقييم هويته الخاصة. ذلك 
لأنه. كما يلحظ عالم الأنثروبولوجيا جيمس كليفورد «ومنذ ۱۹۵۰ء دأب 
الآسيويون والأفارقة وعرب المشرق وسكان جزر المحيط الهادي والمواطنون 
الأصليون الأمريكيون على العمل بأساليب مختلفة لتأكيد استقلالهم عن 
الهيمنة الثقافية والسياسية للفرب. وأسسوا مجالا متعدد الأصوات لخطاب 
في ما بين الثقافات» (۱۹۸۸: OO (YON‏ 

وفي ضوء هذا التقييم لظرفنا الراهن لابد أن يساورنا قدر من الشك في 
ما يتعلق بخصوصية موضوع هذا الكتاب في الوقت الحالي. فإذا كانت 
الظروف التي أدت إلى ظهور الاستشراق قد أضحت في عداد الماضي فإن لنا 
أن نتوقع للاستشراق أن يذوي ويدخل التاريخ باعتباره منتجا غريبا مشتقا 
عن العالم الحدیث. واختفى باختفاء الثاني. وتحقق هذا الفرض الأولي 
جزتيًا. ذلك أن الاستشراق. كما رأينا في الجزء الثالث. تفير خلال السنوات 
الأخيرة. وان تطلعاته ليصبح طابعا عالیّا أفسح الطريق في الفالب الأعم 
لنزعة تمددية حدرة. وأفسحت ثقتها المعرفية الطريق لمنهج بحث 
هرمنيوطيقي أكثر تواضعا وأكثر نقدا للذات. وأفسحت مثاليتها الساذجة 
الطريق لتصميم أقوى على الكشف عن حوافزها الخفية. بل والشريرة 
آحیانا . وان ميلها إلى إضفاء طابع رومانسي على الشرق حل محله. إلى حد 
کبیر. نزوع واقعي أكثر دفة واحکاما. يرى الشرق ليس باعتباره مهد حكمة 
متعالية وخالدة بشكل ماء بل باعتباره طاتفة متنوعة ومتعددة الشرائح من 
العوامل الثقافية والحركات الفكرية النبثقة عن ضروب متباينة من الأوضاع 
التاريخية -O‏ زد على هذا أن الاستشراق انخرط بقوة في تفكيك نسيج 
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خطابه هوء وذلك حين تشكك في القطبية الجوهرية للشرق - الغرب والتي 
ارتكز عليها في غالب الأحیان. وأيضا بالبحث في الظروف الاجتماعية 
والسياسية لظروف ميلاده هو. 

ولكن ثمة شواهد كثيرة توحي بأن الاستشراق. على الرغم مما طرأ عليه 
من تحولء لا یزال حيًا وفي حالة جيدة, بل إنه في الحقيقة آخذ في 
الازدهار بقوة أكثر مما کان. ويمارس بكفاءة نفوذا متزايدا من حیث الأهمية 
والوضوح على كثير من جوانب التقافة الفريية. ويواصل الشرق من خلال 
سلسلة كاملة من البحوث والدراسات الأكاديمية ومجالات الاهتمام العام 
والشخصي وضعه كبؤرة اهتمام وفضول معرفي. كما لايزال يمثل مصدرا 
ثريًا للنقد والالهام الثقافي. 

وإن هذا الدور المزدهر أبدا يكشف عن بعض الروابط الخفية مع حوارات 
معاصرة بارزة. ذلك OY‏ الاستشراق يظهر من نواح کثيرة. وكأنه متحد مع Le»‏ 
بعد المودرنزم». وأکثر من هذا يمكن القول إن الاستشراق شجع التعددية 
والنسبوية في الثقافة. وشكك في بعض الأساطير التي تمثل محورا للحداثة, 
والتزم موقفا مناهضا للمركزية الأوروبية؛ ودعا إلى إضفاء قيمة على نظريات 
المعرفة والتواريخ الخفية التي استبعدتها الحداثة الغريية. cling‏ على هذا 
الرأي يصبح الاستشراق ما بعد مودرنزم ‏ ما قبل الحالة النهائية. وهذا من 
شأنه وفق ظاهر القول أن يوقعنا في مفارقة: إذا كان الاستشراق وثيق الصلة 
جدا بالحداتة. كيف تسنى له أيضا أن يقترن بما بعد الحداثة5 ألا یبدو هنا 
أننا نتوسع بحيث نتحلل من فكرة سبق أن شددنا عليها سابقا في هذا 
الکتاب حين قلنا إن الاستشراق مؤهل لن ننظر إليه في ضوء رواية واحدة 
متماسكة؟ إجابتنا على هذا تكمن بالضرورة في الفرض القائل إنه فيما يتعلق 
بجوانب حاسمة معينة والتي تمثل جانبا محوریا في اهتماماتنا الراهنةء تمثل 
ما بعد المودرنزم استمرارا لخطاب حداثي أو أنها على أي حال تؤلف آخر 
مراحل تجلیه. أو لنقل: ذروة نضجه. والملاحظ أن هذا الرأي؛ وان بدا مثيرا 
للجدل بوضوح. إلا أنه صادف دعما من جانب عدد من الكتاب في هذا 
المجال. مثال ذلك دافيد هارفي في بحثه الشامل في ما بعد الحداثة يخلص 
إلى نتيجة مفادها «هناك اتصال أكثر مما يوجد من اختلاف بين التاريخ العام 
للمودرنزم والحركة المسماة ما بعد المودرنزم». ويرى هذه الأخيرة «نوعا خاصا 
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من الأزمة في الودرنزم. وهي أزمة تؤكد التمزق وسرعة الزوال والشواش» 
T )۱۱۱:۱۹۹۰(‏ وآوضح آیضا أن هناك اختلافات كبيرة. إذ إن رفض 
السردیات الکبری والنظریات الشمولية العالية. والأسس الطلقة. علاوة على 
تأكيد ما هو قائم من تصدع وتفاير ولا قياسية. كل هذا یخرج ما بعد 
الودرنزم من مشروع التنویر الحداثي. ومع ذلك. وکما سبق أن أشرت في 
الفصل الثاني. فان الطبيعة الجوهرية لهذا الشروع الأخير وانعکاسیته على 
وعیه الذاتي, والتزامه الدقیق بالنسبة إلى الحقيقة والقیم والأهداف اتجه 
إلى تأجيج ولیس إخماد نيران الشك الديكارتي. وان هذه الشکوك التي 
تضخمت إلى نسب تثير الانزعاج, وأهاجتها مقاطع السخرية هي التي آشعلت 
حریق ما بعد الودرنزم الدمر. ونحن نری الشرق منذ آیام أن سافر الجیزویت 
إلى الصين والهند والیابان في القرن السادس عشر. وهو يمثل نحدیا للتفرد 
الفكري بل وللهوية الثقافية لأوروباء وآثار الشکوك التي أسفرت في مناخنا 
التقافي الراهن عن ظهور مصطلحات مثل «اللاقياسية» و«النسبوية». كما آثار 
الشکوك بشأن قضایا «العقلانية» و«عالية وكلية الحقیقة». وتسود الآن حالة 
من القلق بشأن الهوية الثقافية. وصواب التراث والتقالید. ورغبة في تمکین 
الأصوات المكبوتة. وهذه توجهات یمکن اعتبارها بعد حداثیة مميزة, وکان لها 
حتما آن نحتل الصدارة بسبب الاهتمامات الاستشراقية التي ساعدت JS‏ 
السبل الممكنة على توضیح هذه القضایا وجعلها برة الاهتمام. علاوة على 
هذا فإن تحدي قیم الحداثة التمثل في التعددية واللسبوية امتد وأصاب AB‏ 
القیم الحدائية. آعني نزعتها الانسانية التوطنة وتأکیدها على القيمة 
اللانهائية للذات. وهنا آیضا استطاع الاستشراق أن يقدم لنا آطرا فكرية 
جديدة. وکثیرا ما تثير البلبلة والاضطراب. 

ولعل من الفید أن نسهب ونوضح هذه الأفكار Ob‏ ندقق بایجاز في عدد 
من الفاهیم الحورية في حوارات ما بعد حداثية راهنة. والتي تدور في ساحة 
مشتركة إلى حد ما مع الاهتمامات الاستشراقية. 

آول هذه الفاهیم «التعددية» والتي تعني» في هذا السیاق. تشظي التقالید 
التي كانت قبل ذلك موحدةء والعتقدات والقيم المشتقة منها. وان للتعددية 
مصادر كثيرة؛ وتتضمن التنوع والتفكك الاجتماعيء وازدياد الوعي السياسي 
بين الجماعات التي كانت مهمشة. والشك الفلسفي إزاء كلية المعرفة والقيم. 
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وواضح أن تبادل الأفکار الشرقية على مدى القرون القليلة الماضية أسهم 
بوضوح في تفتح العقل الأوروبي ومشاعر التعاطف الأوروبية في التطلع إلى 
رؤى عالمية تتصف بالدوام ومتباينة مع الرؤى الأوروبية الخاصة. ويمكن القول 
في ضوء هذا الظرف أن الاستشراق عزز منذ البداية النظرة التعددیةء وشجع 
على الاعتراف بإمكان وجود وسائل بديلة للتفكير والتقييم والعمل. وشهد 
تاريخ الاستشراق ظهور اتجاهات تحقق توازنا مقابلا حيث رئي أن التعددية 
تمثل محطة على الطريق في اتجاه وحدة أسمى مكانة. ولكن الملاحظ هناء 
كما كانت الحال في استراتيجيات مؤتمر هاواي للشرق والغرب التي سعت 
إلى إضفاء رؤية عالمية الطابع. فقد كانت النتيجة الصافية في غالب الأحيان 
[ثبات استحالة المشروع بحكم طبیعته. وظل بيت القصید إجمالا يتمثل في 
ميلاد ثقافة الاعتراف المتبادلء وليس الاستيعاب المتبادل. وأصبح هذا الیل 
لتحقيق التعددية أكثر فأكثر وضوحا داخل الانعكاسية الذاتية الوليدة 
للخطاب الاستشراقي ذاته. وهنا نجد أن فكرة «الآخر» الشرقي باعتباره 
موضوعا موحدا وغير متغیر. أفسح الطريق لظهور رؤية تقضي بأن «الشرق» 
ليس إلا رمزا أو شفرة متواضعة للدلالة على تنوع غني على نحو لا يصدق 
لظواهر ثقافية وفكرية. وتم التجاوز بوعي عن فكرة أن الشرق يجب أن 
نتعامل dos‏ باعتباره جوهرا أبديًا يمكن تأمله من بعد كما نتأمل الأجرام 
السماوية. وانبثق الاعتراف بأن الممارسات الغربية هي التي تضفي جوهرا 
ثابتا على الوضوعات. هذا مع بزوغ فهم متزايد بتعاليم آسیا. وأنها ثاوية في 
تنوع مطرد لتراثات متنامية ولها ديناميتها التاريخية الخاصة. 

وكان حتما أن تؤدي الحجج المتعلقة بموضوع التعددية الثقافية إلى قضية 
التصور الذهنيء والتي تفضي بدورها إلى فضايا وثيقة الصلة متعلقة بالسلطة 
والقوة. ثم إلى أسئلة من نوع: من الذي سادت تصوراته الذهنية وداذا؟ ومن له 
سلطة تصور الحقيقة الواقعة؟ وتحتل هذه الأسئلة في صورة صارخة بؤرة سياق 
الاستشراق. وتزايد التحالف الصريح بين هذه القضية والنظرية النقدية الأدبية 
والدراسات النسوية والدراسات عن السود . وطبيعي أن يفضي هذا التحالف إلى 
إثارة أسئلة مهمة عن المواقف الثاوية في الأعماق تجاه العرفة. وتشجع 
الحساسية تجاه التواريخ البديلة والأصوات التمردة. وتجاه الممارسات الغربية مع 
النصوص 7*). وكما لمسنا في كل صفحات الکتاب. اشتبك الاستشراق في 
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الحقيقة. وعلی مدی طویل في عملية تحد للنظام العرفي الفربي الهیمن. 
وانخرط مرارا في تساؤلات مرتابة ازاء إمكان تأسیس قواعد عالية محايدة 
Lalas‏ تکون آساسا نبني عليه دعاوی معرفية وشهادات مصداقية للعقلانية. وإذ 
لفتت الأنظار إلى مخططات مفاهيمية بديلة. وان كانت قابلة للحياة مثلها. فإنها 
ساعدت بذلك على إثارة الشك ليس فقط في القیم النوعية للثقافة الأوروبية 
الحديثة. بل وأيضا في السلمة التي تفترض أن هذه القیم آساسية من الناحية 
العرفية وآنها اطار فكري كلي شامل. ونقضت استخدام مفاهیم مثل العقلانية 
والفردية والتقدم عند الحکم على الثقافات الأخری. ورآینا آیضا أن الفکرة 
الأثيرة في الوقت الراهن التي تفيد أن التصورات الذهنية هي» بمعني ماء 
صياغة ذهنية, وأنها مضللة Legis‏ بمعنی منتظم. إنما هي فكرة مسبقة داخل 
كثير من الفلسفات الشرقية. وواضح أن ما اکتشفه واستثمره الستشرقون یمثل 
اتجاها ثریّا للتفکیر الفلسفي الآسيوي العني «بتفكيك» ونقض جمیع القولات. 
ومن ثم واجهنا بالطبيعة الصطنعة لكل آنماط التفکیر. مثال ذلك أن الطاوية, 
كما لاحظنا. کشفت عن نزعتها الشكية الساخرة من كل الصور اللفوية والرمزية. 
ودأبت على بذل الجهد لتقویض دعائم ارتباطنا بالکلمات والفاهیم. وتأكدت 
الرابطة بين هذا النهج وبين ما بعد الودرنزم بشکل خاص في حالة البوذية. على 
نحو ما صورها بخاصة ناغارجونا ومدرسة مادهیاماکا . وهذه الدرسة كما 
لاحظنا في فصل سابق أكدت على نجرید اللفة من الفوایات التي صاغتها 
الثقافةء وأكدت WIS‏ على أن مصادر الخبرة البشرية صیفت عمليًاء والتزمت 
نهجا یستهدف إثبات الطبيعة الناقضة لجمیم الواقف الفلسفية. ونری أن هذه 
الدرسة بفضل کل ما سبق کثیرا ما يرد ذکرها في ارتباط بما یسمی «التحول 
في الدراسات اللفوية» في التفکیر النقدي والفلسفي الحادث أخيراء ويرد ذكرها 
أيضا مع الأسلوب التفكيكي القترن بکل من نيتشه ودریدا O‏ 

ولا شيء آثبت. وفقا للتفکیر ما بعد الحدائثي. أنه الأكثر تضلیلا من 
التصورات عن النفس. وان أحد جوانب ما بعد الحداثة الأقوى تأثیرا 
وتشویشا هو التخلي عن القول بمركزية الذات البشرية. وهي الأقدس بين 
جمیع الأيقونات الفربية. وهنا وللمرة الثانية وعلی آيدي الستشرفین 
آثبت الشرق قدرته على تقدیم منظور خارجي حافز, Gig‏ فكرة النفس 
ليست معطی من الطبیعة بل هي صياغة. ولیست ثابتة ودائمة بل ممزقة 
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تستلزم الرعاية. وأدى هذا النظور إلى دفع الاهتمامات العاصرة لتماین 
عن Cas‏ التعالیم التقليدية للبوذیة. ویقول عالم الالهیات دافید تراسي 
الذي تجاوز بفکره راديكالية كل من دریدا ولاکان: «إن الطریق البوذي 
يرغم الفربیین المحدثين على مواجهة آفکارنا التقافية والنفسية عن LYI‏ 
والنفس والذات بعیدا عن البدائل العتادة (۱۹۹۰: ۷۵). ولقد نزع الفکر 
الغربي تقلیدیا بسيب مذهبه الراسخ عن الجوهر الثابت إلى التسلیم Obs‏ 
الطبيعة البشرية page‏ ثابت یمیز البشر عن الطبيعة. وعن جمیع 
الکائنات الحية الأخری. والی القول بنموذج للنفس يراه دائما آساسا 
ومستقرا ثابتا للقوة والعرفة. واتجه القسط الأكبر من الاهتمام خلال 
الحوارات العاصرة صوب نموذج بدیل عرضته الطاوية والبوذية. ويؤكد 
هذا النموذج أن لا شيء ثابت ودائم. Oly‏ کل شيء في حالة دفق متصل. 
وبخاصة البشر آنفسهم. وان الطاوية. على سبیل JEN‏ برفضها للتعالیم 
الانسانية للكونفوشية انخرطت بالفعل في عملية تلغي الركزية. وتشکك 
في الفكرة الکونفوشية عن «الانسان الأسمی» الذي يجد محور وجوده 
داخل نفسه من JUS‏ ازدهار واکتمال انسانیته الجوهرية. وعارض 
لاوتسو التقالید الصطنعة سواء للفة أم للدولة. وأبدى غلوًا في عدائه 
للم حورية الانسانية. وجعل الصيرورة في مكانة آعلی من الوجود. مما 
يؤكد التفيرية والاختلاف بدلا من الذاتية والجوهر -C‏ وان من آبرز 
قسمات بوذية زن التي استهوت كثيرين من الغربیین هو تأكيدها على 
الحاضر الزائل» والضئیل, والعام والتافه, وعلی هذا الشعور وهذا 
السحاب. وهذا الصوت. ولیس على اللازماني والخالد . ورکزت على 
«التفريغ إلى خارج» بفية جني الحكمة بدلا من التركيز على البناء 
والدمج. وجدير بالذكر أن تعاليم جميع المدارس البوذية في ما يتعلق 
باللاديمومة على نحو متطرف تحمل معها ضمنيًا ما يفيد أن النفس 
وجود متغير أبداء إنها سلسلة من الخبرات والتجارب اللحظية التي هي 
بدورها عناصر مشروطة داخل الشبكة الكلية الشاملة للظواهر المتفاعلة. 
وهذه فكرة معروفة باسم «النشوء الشترك المشروط». وان ما تنكره هذه 
التعاليم ليس وجود الوعي أو حتى الوعي بالذات» بل تنكر افتراض وجود 
كيان دائم كامن وراء الوعي الذي يُشار إليه بالضمیر الشخصي OO‏ 
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الاستضراق فى حتبة ما بعد الا ستعمار 

كيف لنا إذن أن نقیم الاستشراق الآن؟ ونسأل في ضوء الارتباط بلفة ما 
بعد الودرنزم التي أسفرت عن تفكيك جميع المفترضات الذهنية المنطقية 
للحداثة: هل يمكن للاستشراق أن يؤدي أي دور غير تأمل نسبوية ما يعد 
التنوير والتحرر من الوهم؟ هل ثمة أي شيء آخر غير استشراق يفضي إلى 
تشويه وتلاعب. وربما أصابته أدوات التفكيك ذاتها التي أسهم في صنعها 
بجرح قاتل؟ نرى في ضوء الأسباب التي عرضناها في الفصل الأخير أن من 
الستحیل, وريما من غير المتصور وجود حوار منفتح ومنزه ومستنیں 
واستشراق براء من الانحياز والهوى. ومع ذلك. ثمة شواهد توحي بأن 
الاستشراق مافتئ يؤكد إمكان تحقيق تبادل مثمر بين الثقافات. حتى وإن 
بدا في غالب الأحيان أحادي الجانب وقاصرا إذا ما قيس في ضوء نموذج 
أساسي يمثل مثلا أعلى. وواضح. على الرغم من هذا كله؛ أن ظروف اللقاء 
بين آسيا وآوروبا تغيرت جذريًا خلال القرن العشرين. ولكن لا يزال صحيحا 
أن «أوروبا ما فتئت تتطلع صوب التراثات والتقاليد غير الأوروبية التي 
حاولت السيطرة عليها وإدراجها في صورة حلفاء ضد تطورات استهلتها هي 
نفسها» (هابفاس 1588: ۶۶۰). ويرى البعض هذا بمنزلة عملية تحسينية 
gad‏ عادات الماضى السیکة. مثال ذلك So No!‏ مكسيم رودنسون 
يكن ان سحا در اة خی ها حه حك تم مدل هات العقاء 
مسبق أو تلاعب أو محاولات تجميل... للوفائع بحيث تلائم رؤية أيديولوجية 
واعية» (۱۹۸۸: ۶۰). ويتحدث شیلدون بولوك عن تيار «استجوابات الذات 
فى مجالنا» التى اقترنت باختفاء «الأسس والاستخدامات التقليدية لمبحث 
CNN‏ الهتدية». وها هو إدوارد سعيد نفسه في ما يبدو منهأحيانا 
بمنزلة اعتراف مهم بالقیم الانسانية. یعتقد أنه ونحن نعيش عصر ما بعد 
الاستعمار مع التزاید الطرد للدراسات التقدمة وتنامي «الوعي النقدي». 
فان بالامکان أن يبدأ عصر ما بعد الاستشراق, حيث یمکن للغربیین دراسة 
الشرق دراسة متحررة من كل الانحیازات السبقة والسلمات التي تفسدها 
وتحرفها . ونراه إذ یسلم بامکان «تحریر العرفة من الاستعمار» یعترف بأن 
«ثمة دراسات ليست فاسدة. أو على الأقل ليست عمیاء عن الحقيقة 
الإنسانية» شأن الاستشراق الذي دانه هو (1580: (TYO‏ (۲. ويرى أن ثمة 
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دلیلا على أن الاستشراق شرع في مهمة الکشف عن تاريخيته وانحیازاته 
القموعة والعمل على علاجها. وهي مهمة آعلنها سعيد نفسه في کتاب 
«الاستشراق». ويتحدث سعيد هنا بطبيعة الخال عن الشرق الأوسط. 
ولكن ثمة اعتبارات Ailes‏ تصدق على الخطاب الغربي في ما يتعلق ببقية 
آسيا. وتطرأ الآن على الاستشراق من نواح كثيرة تفيرات أساسية تعكس 
تحولات ثقافية كاملة وأوسع نطاقا. حيث توافرت قنوات كثيرة للاتصال 
والتفاعل على الصعيد العالمي كله. وأدت هذه إلى رفض المثل العليا القديمة 
للهيمنة الفريية, وادعاءاتها الكوكبية مع الاعتراف بدعاوى التنوع 
والاختلاف. وبدأت تتهاوى الحدود القديمة. وظهرت محاولات أصيلة 
لتحقيق تلاحم آفاق الرؤى. وتوارى النزوع القديم لرؤية الشرق في صورة 
مثالية ليفسح الطريق لنزوع قادر على أن يكون نقديًا دون استعلاء. وأن 
يفيد من ELS‏ الشرق دون خوف من أن يكون انتقائيًا أو نقدیا . وزال بذلك 
عن تراث الشرق الغموض الذي اكتنفه ونزل من علياته. حيث سحب البخور 
التي اعتاد البعض أن يضع الاستشراق بينهاء وتبددت الهالة الخارقة 
للطبيعة التى صنعها الخيال الشعبي لتحل محلها ترابطات خصبة مثمرة مع 
اهتمامات وقضايا العصر الفلسفية والاجتماعية والإيكولوجية. 

وهذا التطور سيكون حتما بطیئا وغير مطرد بانتظام بحيث إن النظرة 
التفاؤلية عند علماء من مثل رودنسون وبولوك وسعيد يتعين عليها مواجهة 
الإصرار العنيد على البقاء من جانب مواقف المحورية الأوروبية. ذلك لأن ثمة 
عددا من العوامل تعمل بوضوح في الاتجاه الضاد . ونجد من بين أكثر هذه 
العوامل وضوحا بعث النزعة القومية عقب انتهاء الحرب الباردةء وإحياء 
سياسات الجناح اليميني التطرف في أوروبا وأمريكاء والنمو المشؤوم 
للأصوليات الدينية. وهذه ظاهرة نراها واضحة الآن بين الهندوس والبوذيين 
مثلما هي كذلك في تراثات الأديان الإبراهيمية. ونشهد زيادة على هذا 
تصاعد التناقض المزدوج من الطاقات المتحررة للخطاب الاستشراقي ذاته. 
وعلى الرغم من أن عوامل كثيرة تشارك في معادلة هذه الظاهرة إلا أن إحدى 
النتائج المترتبة على الحالة الأخيرة تتمثل في التأكيد العدواني المتزايد باطراد 
للهويات العديدة التي تدور حول محورية عرقية. وعلی الرغم من آن هذه 
الظاهرة هي بوضوح رد Jad‏ ضد عملية الأوربة. الا آنها یمکن أن تتقلب 
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لتصبح صورة مرآة تحاكي الوضع ذاته على نحو عمديء وهنا وفي هذه 
الحدود یکون الاستشراق شجع الوضع الانقسامي ذاته الذي آبدی الرغبة 
کثیرا في التعالي عليه وتجاوزه. وجدير بالذکر هنا ما ذهب إليه بعض النقاد 
من أمثال سارة R‏ |3 أوضحت أن ما تسميه «نزعة التغیریة» 210611510 
ذاتها السائدة في بعض من خطاب ما بعد الاستعمار والتي استهدفت إعادة 
تمکین دالآخرء الستَعَمَر تنزع إلى تأکید البقاء الستمر «لأكذوبة شمولية 
الآخرية» ومن ثم تعزز التنائية القديمة القائلة بالجوهر الثابت للشرق - 
الغرب (۱۹۹۲: ۱۳). علاوة على هذا فان الطالبة بالاعتراف بالأقليات 
واحترام مصالحهم. سواء جاءت الطالبة على لسانهم أو باسمهم. آدت أحيانا 
إلى ظه ور شکل جدید من التسسامح الذي يندرج تحت العنوان الشعبي 
«التصحیح السياسي». وواضح أن القضایا الحيطة بالتصحیح السياسي 
تشغل نطاقا آوسع من الاستشراق, ولکن اللاحظ أنه منن صدور کتاب سعید 
عام ۱۹۷۸ء آصبح الاستشراق کثیرا ما يقترن بما يسمى «حالة العالم الثالث». 
بمعنی موقف العقل الذي یشجع على إحساس الغرب بالذنب واحتقار الذات 
في فترة ما بعد الاستعمار. والشعور, كما یقول فیرنس فیهیر «بتعذیب 
النفس» بسبب جرائم الاستهمار والذي من شأنه أن يفضي إلى احتدام 
«مناهضة الحورية العرقية» والی نزعة أصولية سياسية جديدة ذات صبغة 
دينية (۱۹۹۱: ۱۸۱). وطبيعي أن موقف لوم الذات لن يشجع فمقط على تولد 
إحساس یتسم بالفلو والعقم بتدهور الغرب وفق ما هو مفترض: بل ویشجع 
آیضا على رؤية مهذبة بصورة مفرطة ومنافية للتاریخ عن النقاء الروحي 
والأخلاقي للشرق. وهذه عملية هدمت الأساطير القديمة لا لشيء سوی 
لابدالها بأساطير جدیدة. 

ویرتبط هذا الوقف النطوي على مفارقة بحقيقة أن الاستشراق غالبا ما 
وقع في توتر جدلي بين الطرفین النقیضین للنزعة الكلية الشمولية والنزعة 
التعددیة: إذ ینزع إلى نظرة كلية تتجاوز الحدود الثقافية ویشجع على صوغ 
منظور شامل لما بين الثقافات. بيد أنه في الوفت نفسه ینزع أكثر فأكثر إلى 
تأكيد الفوارق المحلية والاقليمية وإلى تغذية الخصوصية الفريدة المميزة 
للثقافات. وهكذا تظهر النزعة إلى العولة والنزعة إلى تأكيد الطابع الخاص 
كندّين متكافئين وعاملي إغواء على طرفي نقيض في الآن نفسه. وإذا نظرنا 
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إلى هذا الموقف من منظور أوسع فإنه يعكس بوضوح التوترات التي تتضمنها 
جميع اللقاءات «الهرمنيوطيقية» التأويلية التي تمثل نموذجا لما يدور في حركة 
من الخاص إلى العام وبالعکس, وهي ليست بالضرورة دورة خبيثة. وتبدو مثل 
هذه العملية في الحقيقة ملائمة بشكل خاص لتطلبات العالم المعاصر. إن 
التطلعات القومية والعرقية ليست بالضرورة تطلعات تعصبية وقومية عدوانية 
متطرفة. والعولة ليست بالضرورة عمياء عن المتطلبات المحلية والإقليمية. 
وليس ثمة سبب يدعونا إلى القول: لماذا سيعجز الاستشراق عن بيان الطريق 
للتوسط بين هذين الموقفين. إن حوار الشرق - الغرب في نهاية المطاف ساعد 
في الوقت نفسه على استهادة وإحياء التراثات الأصلية بينما فتح العقول في 
الآن نفسه من أجل مشاعر التعاطف الأوسع نطاقا والأكثر شمولا. ولیس 
القارئ في حاجة إلى أن نذكره Ob‏ العالم اليوم يفيض بالنزاعات. ومن ثم 
أصبحت الحاجة ملحة لخلق اتفاقات تفاهم قادرة على الاعتراف بمتطلبات 
كل من العام العالمي والخاص المحلي. ومن ثم فإن الاستشراق المستنير لديه 
دور مهم يسهم به من أجل خلق مثل هذه الاتحادات واتفاقات التفاهم. بيد أن 
تاريخه الذي راجعناه هو تاريخ محاولات استهدفت خلق تقاطعات عبر 
الحدود. وحوارات بين ثقافات متباعدة. وآفاق مشتركة:؛ تم. وهو الأهم بوجه 
خاص. تأمل نقدي انعكاسي للذات. وأثبت. على أحسن الفروض, قدرته على 
توسيع مشاعر التعاطف الشترك وإثراء SLA‏ وتشجيع الانفتاح والتعددية 
الثقافية. وتعزیز التسامح بين الشموب. واکشر من هذا آن بامکانه الاسهام 
لبناء نظام عالي جدید. وهو شيء مأمول سوف نعود إليه بعد فلیل. 

ويمكن تقييم دور الاستشراق في المقررات التعليمية في ضوء هذه 
الاعتبارات. يمكن أن نلحظ في السنوات الأخيرة بعض التحركات تجاه رغبة 
أكبر لدى الغرب في إدراج عناصر غير غريية في المقرر الدراسي مع التحرر 
من القیود التي فرضتها تقليديًا المحورية الغربية. Oly‏ تزايد حضور عنصر 
الدراسات الشرقية. سواء على مستوى المدرسة أو الجامعة. Guta‏ على أن 
الغرب عاقد العزم على مكافحة النظرات القومية ضيقة الأفق وتهينة 
الفرصة cl SL‏ المهمشة أو الى أسعدت لک میں عن تيا وا هذا عند 
مستوى معين من اقتناع بعض الأكاديميين بأن «فهم حضارتتا نحن الفريية 
يأتي مشوها وناقصا ما لم ننظر إليه في إطار كوكبي» وليس في إطار إفليمي 
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ومحلي فقط (لویس ۱۹۹۳: ۱۲۸). وانبثق آیضا عن مستوی أكثر راديكالية 
يتمثل في الطالبة بمعالجة أكثر نزاهة للنصوص والترائات غير الغريية. 
ویتضمن هذا النهج تحدیا للقاعدة الفريية ولکل مسلمات الحورية الأوروبية. 
ونذکر هنا ما alla‏ آخیرا سلومون وهیغینز: 
تشھد الأكاديميات محاولة نشطة وقوية لمكافحة الحورية العرقية 
الساندة في القررات التعليمية التقليدية (سواء محورية عرقية 
ذكرية أو عن الأبیض أو أوروبية): وكذا ما تمثله من نزعة قومية ضيقة 
(إن لم تكن نزعة عنصرية). والتزمت بعض الأدوات في الفلسفة خاصة 
بأن تصبح كميدان دراسي أكثر فأكثر وعيا وحذرا إزاء التراثات 
الفلسفية الأخرى. 
(۱۹۹۳: القدمة) 
ویمثل هذا الحذر إزاء الأصوات الأخرى والتراتات الأخرى مساهمة لیس 
من أجل خلق بوتقة صهر تقافي جديدة. بل من أجل خلق تشکیل متکامل 
متعدد الثقافات. وهذا من شأنه أن يشجعنا على التعالي على حدود وقیود 
تفاعلنا الثقافي وأنماط فکرنا الناشئة في بيئتنا. وطبيعي أن التکوین التعدد 
الجدید سیحول بیننا وبين الوقوع في شرك مطابقة وتوحید تفکیرنا الحلي 
مع «العقل الانساني» من حيث هو OY‏ 
وواضح أن مثل هذه التطلعات وا مٹل العلیا ليست كافية وحدها لتحویل 
عالم یسوده ظلم وقهر. أو عالم مقسم إلى أحزاب تناصب بعضها بعضها 
العداء أو فرق إثنية. وحري بنا أن نلتزم الحذر من أن یفوینا نموذج تحاور 
ودي یصبح البدیل من مواجهة التفرقة وعدم الساواة الاجتماعية والعداوة في 
ما بين الثقافات. ولست آهدف من دراستي إلى الزعم بأن الاستشراق بريء 
تماما من قبضة العنصرية أو المحورية العرقية أو الاستغلال أو التشويه. 
وواضح أن كل هذه الأخطاء وأكثر منها عمدنا بطريقة أو بأخرى إلى توثيقها 
في مواضع كثيرة من الکتاب. بيد أن الاستشراق في صوره وتجلياته المتباينة: 
وعلى الرغم من هذه النواقص والقیود. آفاد. ولا يزال فى الحقيقة. كقوة 
تحريرية مهمة داخل الحضارة الفربية. وأدى في الوقك افیف دورا مهما 
لاستعادة واستكشاف المتون والتعاليم الشرقية ذاتها . Lily‏ كل الحق في أن 
نرتاب من دوافع الاستشراقء Gig‏ نوضح ونركز على مواطن القصور فيها. 
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ولکن لا يلزم عن هذا أنه عاطل من أي قيمة أو أنه محصور على نحو 
لا فكاك منه داخل ماضيه الإمبريالي. وان منطقا من نوع «إما - آو» الذي 
سرد كا من Sart‏ المتسيع العتصری EEE PEE‏ تخنیدا إلى 
التسامح والتعددية والنسبوية وهي خصائص الاستشراق في آحسن حالاته. 
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هذه النتائج التواضعة القترنة. LS‏ هي الحالء بروح ما بعد الودرنزم الفعمة 
آحیاناء بشك يثير الا حباط ریما تترك القاری» مثلما تترك اللف» في حال 
استیاء. إن الوقف العالي الراهن في حاجة ملحة لیس فقط إلى اسکات کل 
أصوات القهر القديمة. ولا حتی مجرد الدعوة إلى كثرة متسامحة من آصوات 
جديدة. على الرغم من الأهمية الحيوية لكل هذا . ونقول ما أكده الفیلسوف 
الأسترالي أران غار وهو یستحتنا بکلمته: «إن ما نحن بحاجة إليه للمساهمة في 
تحقیق تفاهم متبادل أكثر وأعظم بين الشعوب... لیس مجرد هدم سردية 
الحورية الفريية بل بناء سردیات آکبر تتجاوز أطر فکر الحورية الغربية (۱۹۹۵: 
۶ ولکن آلیس اتجاه ما بعد الودرنزم يقودنا لیس فقط إلى احساس بالتحرر 
من الوهم ومن السحر وانما إلى التخلي الحاسم عن مثل هذا الحديث منتفخ 
الأوداج ویقودنا في الحقيقة آیضا إلى التخلي لیس فقط عن «السردیات الکبری» 
بل عن أي فكرة عن معاییر موضوعية كلية شاملة؟ إن البحث عن وعاء فوق 
ثقافي وفوق تاريخي للحقيقة كان آحد الاهتمامات الثيرة للمشکلات في الفلسفة 
الفربية ورأى الکثیرون أن التخلي عنها یمثل قطيعة حاسمة مع الاضي. 

عرضنا هنا قضایا فلسفية عميقة لا نستطیع معالجتها في السیاق الراهن؛ 
لکن حیث Ld!‏ نجري مسحا لختلف الأشکال العاصرة للاستشراق قاننا نجد 
في الحقيقة دلیلا على توافر نظرات وآفکار ايجابية تجعلنا نری امکانات بنائية 
- إن لم نقل سردیات کبری - تشير إلى ما بعد موت الودرنزم» لکنها لا تلتمس 
مجرد سبیل إلى میلاد جدید لآراء عالم ما قبل الحداثة )7 وطبيعي لیس 
مطروحا جميعة فكرية جديدة شاملة. إذ سیکون عسیرا أن نتخیل في الوقت 
الراهن وفي ضوء عملیات النقد التفكيكي أي ردة متفق علیها إلى رؤية متکاملة 
وواحدة عن العالم تجمع کل استبصارات وحكمة الشرق والفرب معا ضمن 
فلسفة كلية واحدة. فضلا على هذا فاٍن مظاهر سوء استخدام الاستشراق التي 
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ناقشناها ‏ من مثل تحالفاتها بين الحين والآخر مع الخطابات العنصرية 
والفاشية ‏ حري بها أن تشجعنا على التزام درجة من الحذر واليقظة وأن تعزز 
التزام الفرب بروح التواضع الخاص بالنقد الذاتي في أساليبه عند تناول 
التراثات غير الأوروبية. وثمة حاجة إلى التزام الحذر. خصوصا في ما يتعلق 
بالتوقعات الخاصة بعالم أخروي والتي تقترن بالتحول إلى عصر روحي جدید. 
وهي فكرة مصيرية لها أصول يهودية - مسيحية وإن عمدت أحيانا ‏ كما هي 
الحال في ثيوصوفية بالفاتسكي - إلى التماس سند لها من مصادر شرقية. ومع 
دلك. ریما نشهد بعض التخمينات الملائمة تنبثق عن الجذور النقدية التي 
أمسكت بتلابيب الخطاب الشرقي أخيرا لا تحتاج منا إلى تقدير وتشجيع. 
ونشهد إرهاصات لبادرات فكرية تعتمد على مصادر شرقية Ja‏ حداثیة من 
دون أن تنزلق إلى أساطير «الشرق خير والغرب شر» أو إلى الاعتقاد أن في 
وسع الفلسفات الآسيوية القديمة أن تعفينا من كل أسباب السخط الحداثية 
وما بعد الحداثية. وعرضت في الجزء الثالث من هذا الكتاب رؤية تخطيطية 
عامة لبعض أساليب الاهتمامات المعاصرة التي تشتمل عليها الأفكار الشرقية 
وكيف كشفت عن مجالات جديدة وهيأت إمكانات جديدة. أذكر من هذه. 
کمثال. ما حدث في إطار الحوار البوذي ‏ المسيحي وفي البحوث النفسية في 
أثناء دراسة الوعي وهو ما لست بحاجة إلى أن أكرره هنا. بيد أنني في هذا 
الجزء أريد أن أقترح في عبارات تأملية وعامة بعض السبل التي ربما تم من 
خلالها تقمص روح الاستشراقء وان cle‏ بصورة مفككة. في تطورات فكرية 
وثقافية معاصرة يمكن التعرف علیها. والتي تلف عوامل من اليسير تبينها 
وإدراكها خلال الدينامية الإبداعية للفكر المعاصر. وسوف أحدد هنا أريع 
مجموعات حتى لا أشق على القاری. 

أولى هذه الطرق مرتبطة بتزايد أعداد الغربيين الذين یتبنون؛ ولو بصورة 
مغايرة غالباء الأفكار والممارسات الروحية الشرقية. إن أعدادا متزايدة باطراد 
على مدى العقود القليلة الماضية عمدوا إلى تبني الأساليب الشرقية ابتداء من 
الممارسة المنتظمة للتأمل واليوغا وحتى الالتزام الديني الشامل الذي يتضمن 
غالبا اعتناق تعاليم زن أو تعاليم بوذية التبت. وأود هنا أن أشير إلى أن ما 
نشاهده الآن ربما لا يعني إضافة فصل جديد إلى القصة الأوروبية القديمة 
الخاصة بالتجريد الثقافي أو حتى معكوس تحويل الشرق إلى المسيحية. وإنما هو 
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بمعنی ما تطور تاريخي للتقالید الشرفية ذاتها . وتمثل البوذية هنا خير مثال في 
صميم الوضوع. إذ نعرف آنها على مدی تاريخ آسیا المتد والعقد نبتت وآنتقت 
نبتا جدیدا في كثير من البيئات الثقافية والدینیة الخصبة. وحولت وتحولت في 
أثناء هذه العملية ونقلت Lil!‏ صورة کائن حي لا یزال يعيش حالة تطور مطرد . 
وتطرأ على البوذية الیوم في الفرب تحورات واعية. ریما تناظر. كما يرى کینیث 
إينادا Len‏ حدث في ouall‏ والیابان... إذ خلقت کل Lagia‏ النحلة البوذية الخاصة 
بها». وسبق أن لحظنا صورة لهذا النوع من التحول مرتبطة بالحوار البوذي - 
النسوي» ونری الیوم عدیدین من GUSH‏ یفکرون Lady Labs‏ لهذا النهج ومن زوایا 
متباينة. مثال ذلك ستيفن باتشیلور الذي قضی سنوات طویلة قبل عودته إلى 
إنجلتراء کراهب بوذي في الهند وکوریا. إذ يؤكد أن البوذية تمر بمرحلة تشوش 
ولکنها مرحلة انتقال خلافة من خلال التقائها بالغرب. ویستطرد لیقدم بعض 
التأملات التي تمثل تحديا وتتعلق بمیلاد بوذية للغرب «وجودية وعلاجية 
ودیموقر اطية وتخييلية وفوضوية ولاأدرية» (۱۹۹۶: ۰۲۷ (YYY‏ ویری أن التکیف 
ليس اختیارا بقدر ما هو مسألة درجة» موضحا اپ" اللاما في التبت 
الاشد نزوعا إلى اللحافظة: أو رهبان «بهيكاس» ۲۱ سريلانكا ینزعون إلى 
ملاءمة تعاليمهم مع السياق الغربي (المرجع نفسه: ۲۳۷). ونجد خير مثال على 
التكيف العمدي في الطائفة البوذية الغربية التي أسسها الراهب الإنجليزي الذي 
يحمل اسما دينيًا هو شانغاراكشيتا. إذ أنشأ طريقة بوذية متلائمة مع المتطلبات 
الثقافية والاجتماعية الفريية (''). ويضع عالم الإلهيات دافيد تراسي هذه 
المسألة في سياق تاريخي عام. ويعلق قائلا: «إن البوذيين الفربیین لم يقنعوا daza‏ 
gh‏ جعلوا من البوذية اختيارا Lis‏ مطروحا على غربیبن کثیرین. بل غيروا بدقة 
ورفة البوذية نفسها على نحو جذري يضارع التحولات الكلاسيكية الباكرة التي 
طرأت عليها مع تحولها من الهند إلى تايلاند والتبت والصين واليابان» (تراسي 
۰ وم ED‏ 

فضلا على هذاء يبدو أن ثمة مجالا لحدوث انقسامات تقدمية وأخرى 
محافظة. وسوف تتوزع ما بين من برون. من ناحية؛ أن ثمة حاجة إلى بوذية 
متطورة تعکس متطلبات عالم ما بعد الحداثةء وبين آولتك الذين يعتقدون. من 


(*) بهيكاس :Bhikkus‏ : تلميذ بودا. ٠‏ وتعني حرفیا الشحاذ أو من يعيش علق الصدقات. وهو من نم 
رسمه كاهنا كاملا هي دير بودي ویعیش حياة تتسم بالبساطة تعزز الممارسات الروحية والتأمل 
وصولا مستقبلا إلى النيرفانا [الترجم]. 
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ناحية آخری, أن الوضع نفسه یستلزم حسما وانضباطا للحفاظ على التراث 
القدس القدیم. وأثبتت البوذية Leila‏ قدرتها على استیعاب کل من هذه 
التطلبات والنزعات من دون اختیار حاسم وایثار أحدها على الآخر. 

وتعتبر الطاوية مثالا آخر في هذا الاتجاه على الرغم من آنها حتی الآن لم 
تحقق ما حققته البوذية من انتشار وجاذبية. ولا ریب في أن استیعاب الفرب 
لجوانب من الطاوية ساعد عليه واقع أن ترائها ومؤسساتها الأصلية في الشرق 
أحاط بها ستار کثیف من الفموض والسرية. ویبدو من غير الرجح أن الطاوية, 
بسبب جذورها العميقة في الثقافة الصينية القديمة. سوف تبلغ مكانة العقيدة 
الدينية في الفرب. لکن. مع هذا. نجد جوانب من هذا التراث احتضنها الفرب 
في شوق ولهفة وغيّر من مواضعها وطورها . نذكر من بینها ممارسات تاي تشي - 
شوان 7*) وفنغ شوي C)‏ ونهجها القائم على التکافل في العلاقة بين عالم 
الانسان alley‏ الطبيمة. وآشار مارتن بالر إلى أنه على مدی رحلة الطاوية إلى 
الغرب «نری صورا وم صطلحات وحکما وممارسات طاوية... بدأت تتجلی في 
صورة جديدة ستحمل آوجه شبه قليلة بالعقيدة الأصلية». وإذ یمرب عن أسفه 
لأن الفربیین یفتقرون إلى الاستعداد العملي اللازم لدراسة متعمقة للطاوية 
التاريخية فإنه. مع هذاء يقر بالأهمية التاريخية لهذه الحركة متأملا ایاها في 
ضوء التحولات الباكرة لها في الصين نفسها . 

والاشارة إلى الطاوية تنقلنا إلى الدرب البنائي الثاني للاستشراق الذي 
یمکن أن نلخصه في كلمة «الإيكولوجي». والجدیر ذکره أن هذا تطور له 
جنوره الهمة المتدة في الترات الثقافي الفربي آیضا . ولا یتضمن فقط نقدا 
راديكاليًا للقیم والسلمات الحدائية. بل یتضمن كذلك مشرات على نظرة 
آکثر ايجابية وانتاجية. حقاء ریما یدفع البعض بأن النموذج الايكولوجي. من 
حيث هو قلسفة لها نطاقها الواسع. یقدم لنا الاأسلوب الوحید للتقدم آبدا إلى 
الأمام. لیس فقط داخل الغرب بل آیضا في سياق كوكبي. ونجد مثالا مهما 
لهذا الضرب من التفکیر في آعمال الفيلسوفة السياسية الأمريكية شارلین 
سبرتیناك التي حاولت filing‏ عديدة ومتباينة أن تدمج الحکم الشرقية في 
روحانية علمانية جديدة تسمیها ہما بعد الودرنزم الایکولوجیة». وعمدت 
(*) الفن المسكري الصيني [المترجم]. ر ۱ 1 
(**) فن آسيوي قدیم لخلق تناغم وتوازن في البينة [الترجم]. 
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خلال صیاغتها للفکرة لت تحدید lee‏ تراث لحکمة جديدة تتجاوز «جوانب 
الحداثة الفاشلة» ولكنها تعتمد على جوانب «للتراثات نفسها» او التي نبذتها 
الحداثة «في ازدراء». ويمكن لنا الآن أن نرى أن هذه التراثات تتضمن إلهاما 
بالمشاركة الإيكولوجية والواحدية الدينامية» (۱۹۹۱: ۱۹ء ۲۷). وإذا کان نقاد 
ما بعد الحداثة یعمدون في بهجة وسعادة إلى نزع طبقات من التصور 
المفاهيمي الثقافي فإنهم يصلون إلى مواقع يقدمون عندها أطرا فكرية هي 
من بعض النواحي أطر محورية في تراث الحكمة العظيمة الموروثة من 
الماضي. خصوصا حكمة الشرق. وتبدي سبرتيناك ملاحظة تقول فيها «إن 
بعضا من أبرز المفكرين التفكيكيين بعد الحداثيين شرعوا يسألون الأسئلة 
ذاتها التي تضعهم على عتبة تراثات الحكمة (المرجع نفسه: (YNA‏ أعني إلى 
النقطة التي نرى فيها مواضعات وتقاليد الكلام والمذهب العقيدي خداعات 
تقيدنا وتكبحنا. 
ليس معنى هذا ردة مبتذلة إلى معتقدات بالية. وسقوطا في مهاوي 
نسيان غامض بغية تجنب أهوال الحاضر. وليس حتى ردة إلى أصولية 
متحجرة. بل إنه عودة إلى اشتباك (هرمنيوطيقي) تأويلي جديد مع الأفكار 
القديمة بعد ملاءمتها وتطبيقها على الوضع الراهن وإنجاز ذلك بأسلوب 
نقدي ومنفتح. واقتداء بما ذهبت إليه سبرتيناك نرى أن هذه النظرة 
المعبرة Lee‏ سمته :ما بعد المودرنزم الإيكولوجية» يمكن أن تشمل 
الخصائص التالية: ‏ _ 
- مفهوم ألوهية حالة في الكون وقدسية کل شيء 
۲ - معنی الكون من حيث هو خلق ذاتيء والحياة الإنسانية من حيث هي 
عملية على مدى التحقق الذاتي. 
۔ التغلب على الاثنينية Ob‏ تصبح الذات ثاوية في حقيقة أكبر شاملة 
الطبيعة وكل ما بين الناس. 
٤‏ - معنى للذاتية مناهض للمعنى «البطريركي» أو الأبوي والحكمة الموجهة 
إلى الباطن. 
- إدراك قوي للبدن ولإمكاناته الكامنة العاطفية والرمزية والروحية. 
- اقرار واضح بنسبية الخطاب البشري وتعددية papai a‏ البشرية. 


(*) مثل هذه الرؤية تجلت واضحة عند کثیرین من صوفية الاسلام [e>]‏ 
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۷- اعتراف بالدفق والفیض التصل اللانهائي. وتعقد وتشابك الأشیاء 

والوجودات في عالم الطبيعة. 
- ارتياب في القوانین والقواعد لصلحة التراحم والشعور التبادل, 

وامکان مذهب أخلاقي لا ينبني على أساس جزاءات مفارقة أو مبادی خالدة. 

وینقلنا هذا إلى الطریق الثالث. وترغب سبرتیناك هنا في تجاوز ما بعد 
الودرنزم التفكيكية. وسبیلها إلى هذا إعادة اکتشاف معنی للتواصل مع 
الواقع. وهو معنی متعال مفارق للبنى الافتراضية الثقافية. وثمة آخرون 
يزعمون أنهم يجدون في المارسة التفكيكية ذاتها إمكانية ليقظة روحية old‏ 
ارتباطات إيجابية مثمرة مع «تراث الحكمة» في الشرق. والجدير ذكره أن ما 
نتصوره ميولا لدى ما بعد المودرنزم التفكيكية تجاه العدمية وتحلل المعنى 
يمكن أن تبدو للوهلة الأولى وكأنها میول تحول دون مثل هذه الروابط. ونحن 
في حاجة إلى أن ننظر عن كثب وتدقیق أكثر إلى مفهوم شونياتا shunyata‏ 
(الفراغ أو الخواء). وإلى فلسفة المفكر البوذي ناغارجونا. وهو المفكر الذي 
تولد لديه. كما رأينا سابقاء اهتمام متزايد باطراد بالغرب. وتمثل فلسفته 
واحدة من أهم التطورات التي شهدها تراث بوذية مهايانا. ويعرض هنا 
أسلوبا للتفکیر يمكن أن يبدو ضريا من العدمية المفجعة. حيث في السياق 
الغربي غالبا ما يقترن العدم بالتشاؤم والروح والمعنى. ولكن من المهم أن نؤكد 
أن المنهج «التفكيكي» أو «شونياتا» عند ناغارجونا يبدو. عند إسقاط كل 
الخداعات. حالة Gags‏ إمكاناء وليس سد السبيل أمام إمکان, توفر وجودا أكثر 
ثراء وأصالة. ونراه أيضا يزودنا بإمكان الانعتاق من عادات العقل العصابية. 
وإن هذا المفهوم البوذي الأساسي لا يعني ضمنا إنكارا لوجود العالم أو أنه 
مجرد glad‏ بل يعني أن لا شيء بالإضافة إلى الظواهر البادية العابرة. ثم 
إنه على عكس التوقعات الغريية لا يشير إلى قلق نفسي أو عدمية. بل إلى 
استبصارات وحكم تحريرية وإلى استراتيجية صحة عقلية وازدهار روحي. 
ومن ثم فإن الشونايات دعوة لكي نرى أن ما هو موجود لا يمكن حصره قسرا 
في تصنيفات لسانية متواضع عليها يما لها من ميل لكي تعزو إلى هذه 
التصنيفات وجودا Gapa‏ دائما وجوهرا ثابتاء وأنها بذلك تسهم في تحريرنا 
من حالات التسلط الفكري والعقبات التي تعيق طريقنا إلى التنوير. ونلحظ 
أن الفراغ في بوذية هينايانا ينطبق فقط على الأشخاص بينما هو في تراث 
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بوذية ماهایانا يشمل جمیع الکائنات إذ نراها فراغا من أي ماهية «فراغ من 
نمط معين للوجود نسمیه «الوجود الذاتي الأصيل» أو «الوجود الوضوعي» أو 
«الوجود الطبيعي» (هوبکنز ۱۹۸۲: .)٩‏ إذ إن کل هذا یتراکب على الظواهر 
ولکن يمكن أن نراه خداعا بفضل التحلیل الفلسفي. وقام ناغارجونا بتعلیم 
هذا باعتباره علاجا لجميع الآراء العقائدية الجامدة وكوسيلة للتحرر من 
سامسارا. أي دورة الیلاد التجدد من خلال التقمص. ولعله ذهب إلى آبعد 
من ذلك زاعما أن مفهوم شونیاتا هو نفسه فارغ وينبغي عدم التشبث به: «إن 
الومنین بمفهوم شونیاتا مالهم ألا یبرآوا من آدواتهم» (اقتباس من هایوارد 
(YAY ۷‏ وإن جمیع الذاهب العقيدية بما في ذلك البوذية هي آمراض 

وثبت أن هذا الفهوم آغوی عددا من الفکرین العاصرین في الفرب. ونراه 
رائجا بوسائل مختلفة للتشكيك في التصنیفات الفثوية السائدة ولتهيئة آفاق 
جديدة (4'). مثال ذلك أن جيريمي هایوارد وهو عالم وه بوذية يرى أن 
شونياتا ليست تجريدا فلسفيًا ولا حتى وسيلة لمكافحة البقايا التخلفة عن 
الإطار الفكري الميكانيكي. بل تتضمن تحولا جشطلتيًا وجوديًا عميقا. «تحول 
في الادراك يقال إنه أشبه باليقظة من الحلم» وتحقق من Und»‏ فريد 
وعميق وفع المرء فيه طوال حياته». ويؤكد آنها خبرة مزلزلة قرين بهجة 
غامرة وراحة وكأن عبمًا ثقيلا سقط عن کاهل. ومدخلا إلى طريق جديد 
لتوجيه مسيرة حياة المرء» (۱۹۸۷: ۲۱۱). وثمة نهج مماثل في التفکیر. لكنه 
أكثر ثراء ونضجا قدمه عالم الإلهيات دون كوبيت. إذ يرى أن التشاؤمية 
مرض العصر التوطن. وشجع عليها مفكرو ما بعد المودرنزم الذين يؤكدون 
على زوال كل شيء بما في ذلك جوهر آعماق نفوسناء واغترينا على أيديهم 
إلى عالم «لم يعد ناموسا واحداء في خضم سيال Gals‏ من التأويلات 
والنظريات والأطر الفكرية والمعاني والإشارات». ونتيجة لذلك أقحمنا نحن 
الفربيين على أنفسنا معنی بوذیا لزوال کل شيء (۱۹۹۲: ۰۱۰۹ ۱۱۰). ويدفع 
قائلا ولكن هذا من بعض النواحي أسوأ كثيرا بالنسبة إلينا عما هي الحال 
بالنسبة إلى البوذيين التقليديين. ذلك OY‏ تراثا الفكري والديني الفربي على 
اختلاف أشكاله يؤكد بشكل نمطي على الدوام والموضوعية. فضلا على ما 
يقضي به من الإيمان بأن تحت فيض المظاهر يثوي «نظام للعقل خالد ومفهوم 
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يحمل جميع الخصائص التي ينشدها القلب (المرجع نفسه: ۱۱۰). وأن هذه 
التراثات القائمة على «المحورية اللغوية» تخلفنا فاغرين أفواهنا يائسين داخل 
نفق مظلم فور تهاوي دعامة هذه العقائد التي تروح عن النفوس. لهذا فان 
مصدر المشكلة كامن في التوقعات الضاربة بجذور عميقة التماسا لحل فيه 
راحة للنفس والذي لم يعد حدثا وشيكا في عالمنا المعاصر. ويعتقد كوبيت أن 
السبيل لتجاوز هذه المعضلة المؤلة هو أن نفطم أنفسنا عن الحاجة إلى مثل 
هذه الراحة وذلك بأن نواجه غيابها الذي لا مفر منه. وإن تراث بوذية 
ماهايانا بكل فلسفته غير الواقعية المثيرة للإعجاب بوسعها أن تعيننا على 
هذا. إنها تقدم تشخيصا وعلاجا للموقف الإنساني الذي يؤكد أولا الطبيعة 
الاصطناعية المحضة للمقولات اللفوية. وثانياء الحاجة إلى تطوير «ممارسة 
تفكيكية تعمل على حسم كل مظاهر التعارض والاغتراب. وبذا لا تمسك بنا 
أسرى. وثالتا. أن نحقق لأنفسنا لمحة خاطفة فيها شفاء النفس مستمدة من 
الوحدة البدائية التي تفوق الوصف لجميع المتناقضات (المرجع نفسه: ۱۲۷). 
ویشیر إلى ملاحظة قائلا «وسار على هذا النهج نفسه الياباني دوجین أحد 
WLS‏ أئمة بوذية زن الذي أكد على زوال كل الوجودات. ہما في ذلك ذاتنا التي 
هي مكنون أعمافنا. ويحثنا على «التخلي عن الأهداف الكونية الشاملة وعن 
العتقدات الجامدة الواقعية». ويوجه آنظارنا إلى سلام العقل حيث الوجود 
الزماني ماثل في كل لحظة ولا شيء في الحقيقة آت أو Lic Joly‏ (المرجع 
نفسه: ۱۲۹). وليس معنى هذا أن ندير ظهورنا للتراث الأصلي على اختلاف 
ضروبه. وذلك لأن کوبیت. مع كل ما سبق. يرى من الأهمية بمكان الجمع بين 
التراث البوذي والتراث المسيحي بأسلوب تأويلي «هرمنيوطيقي» ويشير بابدال 
أحدهما بالآخر. إن إنجاز مذهب مناهض للواقعية مستمد من هذين التراثين 
«هو وحده القادر على أن يجعلنا غير آنانیین. ظاهرنا كباطنناء أحرارا 
وخلاقين في براءة» (المرجع نفسه: OO OVA‏ 

وإذا بدا كل ما سبق حديثا مجردا بل وغریبا. فإننا كمثال أخير سنعود 
ثانية إلى روابط الاستشراق بالضمار السياسى وببعض التحولات الاقتصادية ۔ 
السياسية بعيدة الدی الجارية في وفتنا الراهن. يرى البعض أن الوقت الراهن 
عصر محوري جدید. ليس daaa‏ من حيث كونه يشهد نهاية المشروع العوللي 
العظيم المقترن بالتنوير الأوروبي. بل وأيضا عصرا ستنتقل فيه نقطة الارتکاز 
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الكوكبية من الغرب إلى الشرق. وکذلك عصر التحول الدرامي للقوة من 
الشرق إلى الفرب. وهو معکوس العملية التي حدثت JUS‏ عصر التنویر. إن 
تغير مواقع بورة الجیوبولیتیکا من الأطلسي إلى الباسيفيكي. والصعود القوي 
والمؤكد باطراد لاقتصادات الیابان وکوریا وسنغافورة وتايوان» ونهضة comall‏ 
والهند کلاعبین عالميين. کل هذا يوحي بأن حضارات الشرق العظمی تمر 
هي الأخرى. بعملية إحياء وحيوية عميقة. ویتجلی هذا كما سبق أن أشرنا في 
تجدد الوعي الذاتي بالتراث الفكري والروحي الأصيل. ولعل من أهم تجليات 
هذا التحول في الأوضاع ما نشهده من تأكيد على «القيم الآسيوية» في بلدان 
مثل ماليزيا وسنفافورة. وهي القيم التي تتمحور حول الأسرة والرفاه القومي 
وعلی المسؤولية تجاه الجتمع. في مقابل المثل العليا الفريية المتمثلة في 
الديموقراظية وحقوق الشسان, 

ونرى في هذا السياق أن الجمع بين العولمة والتعددية اللذين ربطنا 
بينهما وبين الاستشراق سوف يؤدي دورا مهما في التفكير المنعكس على 
النفس. وثمة في الحقيقة عدد من الباحثين والنقاد بدأوا يعترفون بالصلة 
الوثيقة بين حوار الشرق/الغرب الذي امتد زمنا طویلا. وبين الموقف 
الراهن الذي حددنا معاله توا . وهنا تحتل الكونفوشية بوضوح لا مزيد 
عليه بورة الاهتمام. وبدأت هذه الفلسفة تحظى بالاهتمام من جديد في 
الغرب بعد إغفال طال زمانه. كما أن صلتها الوثيقة بالنزاعات الراهنة 
تعكس بوسائل مهمة مشاركتها في الحوارات الأوروبية خلال عصر باكر. 
وعبر عن هذا بإيجاز أحد الورخین إذ قال: 

على مدى العقد أوالعقدين الأخيرين أنزل كونفوشيوس بجلاله من 
علياته للمشاركة في حوارات عن موضوعات كانت تبدو دون منزلنه 

(*) 


الرفيعة. وکأنه عضو حديث عهد بأرستقراطية أسرة جو" "یراقب أو 
يتحدث عن: النمو التجاري والاقتصادي. 
(ینٹار ۱۱۹۹۲ )۱٦۹‏ 





(*) أسرة جو في الصين حکمت في الب داية ولاية ضعيفة ثم قويت واتسع ملكها. بدأ عهدها منذ 
القرن انجادی شر واستمر عکموا E‏ قرون.وظى القون الاس ق هرت سا يسمي عصير 
الممالك المتحاربة. كما ظهرت MLA‏ مدرسة فلسفية تناقش كيف يمكن إدارة المجتمع ‏ الدولة لخير 
الشعوب والنظام. وراج المثل القائل «دع ماتة مدرسة فكرية تزدهر. ودع الاراء تتصارع» وآهم 
حکماٹھا كونفوشيوس [المترجم]. 
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يبين OF‏ أن حوارا O53‏ ونشطا يجري الآن تأسيسا على «الكونفوشية 
الجديدة» في بلدان غرب الباسيفيكي. حيث تبدو تعاليم كونفوشيوس 
الأخلاقية قرين تأكيدها على المشاركة الجمعية تقدم نقدا مهما للفردانية 
الغربية مع بديل منها (انظر: لاي ۱۹۹۵). ويرى جوديت بيرلنغ أن الكونفوشية 
«في هيئتها الجديدة تعمل مشاركا نقدياء بحثا عن قيم وتفاهمات بشأن 
الوقف الإنساني في العالم المعاصر» (EYT :۱۹۹۱ GS)‏ وحري أن ندرك أن 
هذه التطورات الأخيرة تزودنا بمنظور جديد مهم عن الاستشراق ومحاولاته 
بناء نقطة وصل وتفاعل GUS‏ بين رؤى أورويا وآسيا عن العالم. وثمة Sas‏ هو 
جون غراي أدرك مدى الأهمية الحيوية لنقطة الوصل والتفاعل هذه من أجل 
التأمل النقدي للعالم المعاصر. وجدير بالذكر أن المهمة المحورية لأعمال هذا 
الفیلسوف والتي صدرت حديثا هي الاهتداء إلى طريق يتجاوز أيديولوجيا 
الليبرالية التقليدية» الفاشلة مثلما يتجاوز طموحات النزعة العالمية لمشروع 
فترة التنوير. ويلتمس طريقا يتجنب النزعات الأصولية لكل من اليسار 
واليمين. ولكنه قادر على dings‏ بل والاحتفاء بالتسامح الذي يستلهم التعددية 
ويؤكد التنوع الثقافي. صفوة القول إن ما يبحث عنه هو «نظام تعددي لنمط 
حياة سلمي بين التقاليد الثقافية الختلفة. وبين أساليب الحياة والشعوب. أو 
fail‏ يبحث عن سياسة تبدل مشروع عولة lela!‏ الغربية بارادة تستهدف 
أن تجعل الكوكب شراكة بين الثقافات المختلفة جذريّاء (غراي ۱۹۹۵: ۰۱۶۰ 
۰. وإذا كانت نظرية فرنسيس فوكوياما التي تزهو بانتصارها ترى أنه آن 
الأوان بعد المرحلة الشيوعية لكي تنتشر المؤسسات والثل العليا السياسية 
الغربية وتشمل العالم كله فإن غراي في القابل يوضح. من بين آمور أخرى, 
ميلاد اقتصادات النمور الآسيوية والحوار المتجدد في كل من آسيا والفرب 
بشأن الاستحقاقات المقارنة لكل من الفلسفة الجمعية الكونفوشية والفلسفة 
الفردية الفربية. ويذهب إلى أن مثل هذه العوامل تشير إلى أن طريق التقدم 
هو الطريق الذي يعترف في آن واحد بأن مشروع التنویر انتهى زمانه ويواجه 
واقع أن «الحياة السياسية تحكمها الآن النزعات الخصوصية التي انبعثت من 
جديد والعقائد الدينية المتطرفة والنزعات العرقية التي عادت إلى الظهور» 
(المرجع نفسه: ۲). ويأمل في أن ما يتولد عن اللقاء الجديد بين الشرق 
والغرب ليس «صدام حضارات» (وهي عبارة صمويل ھهنتغتون)ء بل شكل 


الاستشراق وما بعد الحداثة 


جدید من «الليبرالية القائمة على التنافس الهادف» حيث اللقاء التنافسي بين 
الأفكار والقيم يشكل أساس التسامح والتعايش المتبادل (المرجع نفسه: (EA‏ 
ويستلزم هذا قطيعة مع التراث الغريي الذي اتجه إلى تأكيد التناغم المطلق 
بين القیم. والى شكل جديد من التسامح ۔ يسميه «التسامح الراديكالي» - 
ويتطلب د تحقیق ذلك ليس daza‏ التسليم بما پرفضه من أسالیب حياة غربية 
ومتفارضه. بل والقدرة علی اتبات أن الحضارة الغريية بما في ذلك 
الدیموقراطية الليبرالية ذاتها. ان هي الا طائْقة من آشکال ثقافية بين طوائف 
آخری (الرجع نفسه ۱۹۷۹). ولنا أن نوسع من التشخیص الذي عرضه غراي. 
وذلك على أن ما یلزم لیس فقط الاعتراف بالاختلاف. بل والاستهداد إلى 
التدقيق وإمعان النظر في هذا الاختلاف من خلال حوار ودې واسع الاطلاع؛ 
وتحديد معالم فضاء ديموفراطي لیس مة مقتصرا على الاحتفاء ء بالتنوع. بل 
ويشمل حافزا في انجاه البحث النقدي والحواري التنافسی التماسا لأرض 
مشتركة. وخير مثال على هذا النموذج تجسده الدورة المئوية التي انعقدت عام 
۳ لبرلمان الأديان العالمية التي بحثت عن القيم الأخلاقية الصميمية مع 
الاعتراف بالتنوع الثقافي واحترامه OY)‏ 


هل ما بعد الاستشراق؟ 

أخيراء ماذا نفيد من كل ما سبق من حديث عن المثل العليا للحوار في 
اتساق مع ما ترتبت عليه من نتائج ذات رنين إنساني عن التسامح والاحترام 
المتبادل والتأمل النقدي المنعكس على الذات؟ ترى ماذا تبقي في التحليل 
النهائي من الاستشراق كفاعلية للتجدید. وكمركز للمشاركة الإبداعية للأفكار 
في ما بين الثقافات؟ إن الأساطير التي لها السيادة عن الاستقطاب والتكامل 
بين الشرق والغرب ربما نراها أخيرا بسبيلها إلى استنفاد صلاحيتها لأسباب 
لا حصر لهاء ليس آقلها أن المصطلحين التوآمین. الشرق والفرب. فقدا أي 
معني منطقي كان لهما في السابق. ومع ذلك فإن الأمثلة التي عرضناها 
سابقاء وربما كل ما استعرضناه في هذا الکتاب من لقاءات وحوارات. تشجعنا 
على الاعتقاد أن الاستشراق لم يعد أمره موكولا على الإطلاق للتاريخ. كذلك 
فان الحديث عن الحوار لايزال يحمل قدرا من الحياة ذات النفع. حتی إن لم 
يعد يجري بين قوی يمكن التعرف عليها fie‏ فولنا «طرفا العالم القديم». وان 
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ما نشهده الیوم هو تحول شامل للأفكار والمؤسسات تدفعه طاقة ثقافية 
وسياسية تضرب بجذورها في الفرب. ولکنها تمتد الآن لتشمل العالم كله من 
حيث النطاق والتأثیر. وان العملية التاريخية المتدة التي تلتمس دمج الکوکب. 
وهي عملية تمثل قوة دفع وتنبيه على مدی أربعمائة ale‏ منذ alf‏ ماتیو 
ريتشي, وقتما كان يرسل تقاریره التوهجة عن مملكة السماء للقراء الأوروبيين 
الشفوفین للاطلاع علیها. وواضح أن هذه العملية لا تزال حتی یومنا هذا 
تنمو بخطوات سريعة في م ختلف مجالات النشاط الفكري والشقافي 
والسياسي. وربما يرى مؤرخو الستقبل في هذا علامة النهاية للتقسيم 
القدیم بين شرق وغرب. وکذا نهاية الاستشراق. وربما من ناحية أخرى یرونها 
البداية ار جديدة من الاستشراق - أو أيّا كان الاسم لم يعد لقاء الأفكار 
فيها مقتصر على المشروع الأوروبي وحده مستهدفا مصالح غربية خاصة 
ومقدمات تاريخية غربیة: ولم يعد يقينا استشراقا إمبرياليًا بأي معني من 
المعاني. وربما يبدو إسهاما في اتجاه بناء «هرمنيوطيقا» كوكبية حقاء لتدخل 
مرحلة جديدة وحاسمة على طريق حوار الانسانية المتد . 
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Ajaya, Swami 
Akbar 

Alekseev, V. M. 
Alienation 

Allinson, Robert 
Almond, Philip 
Ames, Roger 
Analytical philosophy 
Anatta 

Anomie 
Anthropocentrism 
Anthroposophical Society 
Anti Semitism 
Aquinas, St. Thomas 
Aramaic 

Arendt, Hannah 
Argens, Marquis 'ل‎ 
Aristotle 

Arnold, Edwin 

Art nouveau 

Aryan race 

Asoka 


Assagioli, Roberto 


التنویر الآتي من الشرق 


الحاد 
آنمان - النقس 
الذهب الذري 


آورویندو. سري 

تدریب نابع من الذات 
آقالون. آرتور 

بابیت. ارفینغ 

بیکون. فرنسیس 

بالفاتسكي, مدام هیلینا بتروفنا 
بارت. کارل 

بارئليمي سانت هلیر. جولز 
بارئیس. رولاند 

باري دبلیو. تي. دو 

bh‏ بيير 

حركة البیت 

بيك. إل. إيه. 

بيك. آولریتش 

بینافید. غوستافو 

بنداء جولیان 

بینوا. هوبیرت 

جمعية برلین للعلوم 
بيرلنغ. جودیت 
بیرنشتین. ریشار 
بيري توماس 
بیسانت؛ آني 


بهاغافاد غیتا 


Atheism 

Atman 

Atomism 

Aurobindo, Sri 

Autogenic training 
Avalon, Arthur 

Babbitt, Irving 

Bacon, Francis 

Balvatsky, Madame Helena Petrovna 
Barth, Karl 

Barthelemy Saint-Hlaire, Jules 
Barthes, Roland 

Bary, W. T. de 

Batchelor, Stephen 

Bayle, Pierre 

Beat movement 

Beck, L. A 

Beck, Ulrich 

Benavides, Gustavo 
Benda, Julian 

Benedictine 

Benoit, Hubert 

Berger, Peter 

Berlin Society of Sciences 
Berling, Judith 

Bemstein, Richar 

Berry, Thomas 

Besant, Annie 


Bhagavad Gita 


نظرية تنائية النصفین الکرویین للدماغ 
بیللثفتون. راي 

النظرية العددية الشائية 

دراسات عن السود 
بلاك, وليام 

بيوتيشر لیفارد. بول 
بوهم. دافید 

بوهر. نيلز 

بوني, تشارلز كارول 
بوب. فرائز 

بوس. ميدارد 

بوشر. قرانسوا 

بوفیه. الأب یواقیم 
برادلى. إف. إتش. 
براھمان ۔ الروح الكلي 
برینتانو. فرائز 

برونو. جیوردانو 
برنتون. بول 

بوبیر. مارتان 

بوخنر؛ لودفيغ 

بوذا 

البوذية 

بوهل. جوهان غوتليب 
بونسین. آرنست دو 
بورنوف. ایوجین 
بورت. إي. ایه . 
بیرون. لورد 


کابراء فریتجوف 


معجم المصطلحات 


Bi-hemispherical theory 
Billington, Ray 

Binary number system 
Bishop, Peter 

Black Studies 

Blake, William 
Boetticher-Legarde, Paul 
Bohm, David 

Bohr, Neils 

Boney, Charles Carroll 
Bopp, Franz 

Boss, Medard 

Boucher, Francois 
Bouvet, Father Joachim 
Bradley, F.H. 

Brahman 

Brentano, Franz 

Bruno, Giordano 
Brunton, Paul 

Buber, Martin 
Buchner, Ludwig 
Buddha 

Buddhism 

Buhle, Johann Gottlieb 
Bunsen, Ernest de 
Bumouf, Eujene 

Burth, E. A. 

Byron, Lord 

Capra, Frithjof 


التنوير الآتي من الشرق 


کابوتو. جون 

«glS‏ ويليام 

کارلیل. توماس 
کارینتر. إف. اي. 
كاربيني. بلانو 
الديكارتية 

کاروس. كارل غوستاف 
کاروس. بول 

الأمر الطلق 


سی 


شاکرا 

شامبرلین, هوستون ستوارت 
شامبرز. سي ويليام 
بوذية شان أو زن 
شودوريء نيراد 
شلغ هو 

كريستيء آرثور 
شوانغ تسو 

کلارك. ستيفن 
کلارك. جيمس 
كلوديل. بول 
كلاكستون. غاي 
كليري. توماس 
كليمنت السكندري 
كليفورد. جيمس 
كلوني. فرنسیس 
کوب. جون 

علم النفس المعرفي 


Caputo, John 

Carey, William 
Carlyle, Thomas 
Carpenter, F. I. 
Carpini, Plano 
Cartesianism 

Carus, Carl Gustav 
Carus, Paul 
Categorical imperative 
Chi 

Chakra 

Chamberlain, Houston Stuart 
Chambers, sir William 
Chan Buddhism 
Chauduri, Nirad 

Chen, Guying 

Cheng Ho 

Christy, Arthur 
Chuang-tzu 

Clark, Stephen 

Clarke, James 
Claudel, Paul 

Claxton, Guy 

Cleary, Thomas 
Clement of Alexandria 
Clifford, James 
Clooney. Francis 
Cobb. John 


Cognitive psychology 


کولبروك. توماس 
کولریدج. صمویل تایلور 
کولیز. sal‏ 

کلت أو فسنت 
کوندورسیه. مارکیز 
الکونفوشية 
کونفوشیوس 

وعي 

کونز. ادوارد 

تفكير ترابطي 
حركة الثقافة الضادة 
الإصلاح المضاد 
کوکس. هارفي 
کوزنز. آلکسندر 
کوزنز. جون 

کروك. جون 
کتسیاس الكنيدي 
کوبیت. دون 
کورتین. دي. 
کورزون. لورد 
الکلبیون 

دکوستا. غافين 
الدلاي لاما 

داروین. تشارلز 
التحلیل الوجودي 


داقیدس. کارولین ریس 


دافیدس. تي. دبلیو. ريس 


paas‏ المصطلحات 


Colebrook, Thomas 
Coleridge, Samuel Taylor 
Collins, Steven 

Collis, M. 

Comte, Auguste 
Condercet, Marquis 
Confucianism 
Confucius 
Consciousness 

Conze, Edward 
Correlative thinking 
Counter-culture movement 
Counter-reformation 
Cox, Harvey 

Cozens, Alexander 
Cozens, John 
Critchley, Simon 
Croak, John 

Ctesias of Cnidus 
Cupitt, Don 

Curtin, D. 

Curzon, Lord 

Cynics 

D'costa, Gavin 

Dalai Lama 

Darwin, Charles 
Dasein analysis 
Davids, Caroline Rhys 


Davids, T. W. Rhys 


التنوير الآتي من الشرق 


دافیز مانسيل 

داوسون. رایموند 
دوكوينسي؛ توماس 

الخروج عن الرکز الفاء المركزية 
تفئيك 

الإيكولوجيا المحيطة 
الربوبية 

سيكولوجيا الأعماق ‏ اللاشعور 
دریدا. جاك 

دیکارت. رينيه 

دیوسین. بول 

دیوتش, إليوت 

ديوي» جون 

دهامابادا 

دهارمابالا؛ آناغاریکا 
دیکنسون؛ جي. لويس 
دیدرو. دنیس 

«the‏ ویلهیلم 

دیلوورث. دافید 

دیونیسوس, عبادة 

خطاب 

دوغین 

داو آلکسندر 

دریسیر, کریستوقر 

درو. جون 

عقاقیر تسیب فقدان الوعي 
دو هالد. جين بابتسیت 
تنائية العقل - الجسد 


دومولان. هینریتش 


Davies, Mansell 
Dawson, Raymond 
De Quincey, Thomas 
Decentring 
Deconstruction 

Deep ecology 

Deism 

Depth psychology 
Derrida, Jacques 
Descartes, Rene 
Deussen, Paul 
Deutsch, Eliot 
Dewey, John 
Dhammapada 
Dharmapala, Anagarika 
Dickinson, G. Lowes 
Diderot, Denis 
Dilthey, Wilhelm 
Dilworth, David 
Dionysus cult 
Discourse 

Dogen 

Dow, Alexander 
Dresser, Christopher 
Drew, John 

Drugs, psychedelic 
Du Halde, Jean-Baptiste 
Dualism, mind-body 


Dumoulin, Heinrich 


دوبیرون. أنكتيل 
دورکایم. امیل 

شركة الهند الشرقية 
ایتون. غاي 
ایکهارت. میستر 
النسوية الایکولوجية 
ایکولوجیا 

منظومة إيكولوجية 
آدموندس, إيه. جي. 
إدواردز میشایل 
إدواردز» بول 

اتیل» ارنست 

إلياد. میرسیا 

الیوت. تي. اس. 
إميرسون. رالف فالدو 
الوسوعیون 


شوير 


النزعة البيئية ‏ الحفاظ على البيئة 


ایرانوس, ندوات 


النزعة السرية. المضنون به على غير أهله 


علم الأخلاق 

المحورية العرقية 

تحسين النسل 

المحورية الأوروبية 

ایفانز - فینتز. دبليو. واي. 
التطورية 

النزعة الاقصائية 
الوجودیة 

التعبيرية 


pano‏ المصطلحات 


Duperron, Anquetil 
Durkheim, Emile 
East India Company 
Eaton, Gai 

Eckhart, Meister 
Eco-feminism 
Ecology 

Ecosystem 
Edmunds, A. J. 
Edwards, Michael 
Edwards, Paul 

Eitel, Ernst 

Eliade, Mircea 
Eliot, 1. S. 
Emerson, Ralph Waldo 
Encyclopaedists 
Enlightenment 
Environmentalism 
Eranos Seminars 
Esotericism 

Ethics 
Ethnocentrism 
Eugenics 

Euro centrism 
Evans-Wentz, W. Y. 
Evolutionism 
Exclusivism 
Existentialism 


Expressionism 


التنویر الآتي من الشرق 


فارکار. جون 

فور برنار 

فیهر. فيرينك 

ا" حركة النسوية 

فنع شوي 

فینولوسا. إرنست 
فيشته. یوهان عوتلیب 
فیشینو. مارسیللو 
فیلدز. ريك 

قلو. آنطوني 

فلود . روبرت 

فوکو. میشیل 

فوکس, وارفيك 
فرنسیس الأسيزي 
قرانکلین. بنيامین 
فروید , سیفموند 
فروم. إريك 
فوکویاما. فرنسیس 
غادمار. هائز ‏ چورج 
2 غاندي. مهند اس 
غارب. ریشار 

غار. آران 

غواتاما سیدهارتا (بودا) 
غازانیفا. میشایل 
روح 

غیللتر. ارنست 

علم نفس الجشطلت 
غیدینز. أنتوني 


غینسبرغ, آلان 


Farquar. John 
Faure, Bernard 
Feher. Ferenc 
Feminism 

Feng Shui 
Fenollosa. Ernest 
Fichte. Johann Gottlieb 
Ficino, Marsillo 
Fields, Rick 

Flew, Anthony 
Fludd, Robert 
Foucault, Michel 
Fox, Warwick 
Francis of Assisi 
Franklin. Benjamin 
Freud. Sigmund 
Fromm, Erich 
Fukuyama, Francis 
Gadamer, Hans-George 
Gandhi, Mohandas 
Garbe. Richard 
Gare, Arran 
Gautama Sidehartha 
Gazzaniga. Michael 
Geist 

Gellner. Ernest 
Gestalt, psychology 
Giddens, Anthony 


Ginsberg, Alan 


غلیسناب. هیلموت فون 
عولمة التقافة 
الفنوصیون 

غوبینو. جوزیف آرثر دو 
غودارد : داقید 
عودارد. دوایت 

غوته. یوهان ولففانغ 
غولدسمیت. أوليفر 
غونان. دانييل 
غومبریتش, ریشار 
غوردون. آمي غلاسنر 
القوطیون 

غوفندا. سوامي 
غراهام إيه. سي. 
غراهام. دوم ایلرید 
غرانیت. مارسیل 
غرانت. إي. 

غراي. جون 

غریفیث. دوم بيد 
غريفيث. بول 

غريم. فریدریتش 
غروس, ریتا 
غودمونسون. کریس 
غوینون. رینیه 


غونیتر. هیربرت 


غاي. بازیل 
الفلاسفة العراة 
هاس. ویلیام 


pano‏ المصطلحات 


Glasenapp, Helmuth von 
Globalisation of culture 
Gnostics 

Gobineau, Joseph Arthur de 
Goddard, David 
Goddard, Dwight 
Goethe, Johann Wolfgang von 
Goldsmith, Oliver 
Goleman, Daniel 
Gombrich, Richard 
Gordon, Amy Glassner 
Goths 

Govinda, Swami 
Graham, A. C. 

Graham, Dom Aelred 
Granet, Marcel 

Grant, E. 

Gray, John 

Griffiths, Dom Bede 
Griffiths, Paul 

Grimm, Friedrich 

Gross, Rita 

Gudmunsen, Chris 
Guenon, Rene 
Guenther, Herbert 
Guthrie, W. K. C. 

Guy, Basil 
Gymnosophists 

Haas, William 


التنویر الآتي من الشرق 


هابیرماس. جورغن 
هیکل. ارنست 
هابفاس, ولهیلم 

هول دافيد 

أسرة هان 

layla‏ إدوارد فون 
هارتشورن. تشارلز 
هارفي. داقید 

هاور جیه. دبلیو. 
هايوارد 0 جيريمي 
هیرد. جيرالد 

هيرن. لافكاردو 

شيغل: جی۔ :دبليو. إف: 
هیدغر. مارتن 

هیلر. فریدریتش 
هیزنبرغ. P‏ 

هلفتيوس, کلود - آدریان 
هیربرت أوف شيربري 
هیردر. جوهان غوتفرید 
هیرمنیوطیقا - تأویل 
التراث الهرمسی 
هیرودوت 

هریغیل, آیوجین 

هیس. هیرمان 

هيك. جون 

هیفنز. كي. إم. 
الدراسة النقدية لأصول أسقار التوراة 


Habermas, Jurgen 
Haechel, Ernest 
Halbfass, Wilhelm 

Hall, David 

Han Dynasty 

Hari Krishna 

Hartmann, Eduard von 
Hartshorne, Charles 
Harvey, David 

Hastings, Warren 

Hauer, J. W. 

Hayward, Jeremy 

Heard, Gerald 

Hearn, Lafcardo 

Hegel, G. W. F. 
Heidegger, Martin 
Heiler, Friedrich 
Heisenberg, Werner 
Helvetius, Claude-Adrien 
Herbert of Cherbury, Lord 
Herder, Johann Gottfried 
Hermeneutics 

Hermetic tradition 
Herodotus 

Herrigel, Eugen 

Hesse, Herman 

Hick, John 

Higgins, K. M. 


Higher Criticism 


هیلتون. جیمس 
هینایانا. بوذية 
البعث الهندي 
الهندوسية 

حركة الهيبيز 
ھوکنغ؛ دبليو. إي. 
ھودجسون, بریان 
هوقمان. إف. جیه. 
هولمزء آولیفر وندیل 
هولویل. جون 
هورني. کارین 
حوراني, لبرت 
النزعة الانسانية 
هيوم: دافيد 
همفري. كريستماس 
هننتفتون. صمويل 
هوسیرل. إدموند 
هكسلي. ألدوس 
هكسلي. توماس 

آي شنغ (التحولات) 
الانطباعية 

إينادا. كينيث 
الاحتوائية 

مبداً عدم التحدد 
الفردية - الفردانية 
اللغات الهندو أوروبية 
الجنس الهند جيرماني 
«al pail‏ بول 


معجم المصطلحات 


Hilton, James 

Himmler, Heinrich 
Hinayanna 

Hindu renaissance 
Hinduism 

Hippie movement 
Hocking, W. E. 
Hodgson, Brian 
Hoffman, F. J. 

Holmes, Oliver Wendell 
Holwell, John 

Homey, Karen 
Hourani, Albert 
Humanism 

Hume, David 
Humphrey, Christmas 
Huntington, Camuel 
Husserl, Edmond 
Huxley, Aldous 
Huxley, Thomas 

1 Ching 

Impressionism 

Inada, Kenneth 
Inclusivism 
Indeterminacy principle 
Individualism 
Indo-European Languages 
Indo-Germanic Race 


Ingram, Paul 


التنویر الآتي من الشرق 


Intercultural interpretation التأويل فيما بين الثقافات‎ 
International Congress of the World المؤتمر الدولي للزمالة العالمية‎ 
Fellowship of Faith بسن الأديان‎ 
Intemational movement for Krishna Consciousness الحركة الدولية لوعي کریشنا‎ 


عصبة التفاهم بين الأدیان 
اللاعقلانیة 
ایشروود. کریستوفر 


أیفیس. کریستوفر 


Inter-Religious League 
Irrationalism 
Isherwood, Christopher 


Ives, Christopher 


Iyer, Raghavan راغافان‎ oul 
Jacobson, Nolan Pliny جاکوبسون. نولان بليني‎ 
Jains الیانیون‎ 
James, William جیمس, ویلیام‎ 
Janet, Pierre جانیت» بيير‎ 
Jaspers, Karl یاسبرز. کارل‎ 


جیفرسون. توماس 
التراث السري اليهودي 
صوفية الهاسید الیهودیة 
یوحنا بول الثاني. البابا 
جونسون. لورانس 
جونسون. صمویل 
جونستون. ولیام 

جونس, كين 

جونس. سير ولیام 
التراث السيحي الصهيوني 
یونغ. کارل غوستاف 


Jefferson. Thomas 

Jewish esoteric tradition 
Jewish Hasidic mysticism 
John Paul II, Pop 
Johnson, Lawrence 
Johnson, Samuel 
Johnston, William 

Jones. Ken 

Jones, Sir William 
Judaeo-Christian Tradition 


Jung, Carl Gustav 


Jung, Hwa Yol يونغ. هوا يول‎ 
Kandinsky, Wasily كاندنسکي. واسيلي‎ 
Karma کارما‎ 
Katz, S. T. كاتزء اس. تي.‎ 


كيلوغ. الوفر صمویل 
كيرواك. جاك 
کیزیرلنغ. هيرمان 
کیرکفورد. سورن 
کیرنان. تي . سي . 
كنغ. آورسولا 

کیبلنغ» رودیارد 
کیتاغاوا. جوزیف 
نيتار. بول 

كوان 

كويستلر. آرثر 
كرايمر. هندريك 
عبادة كريشنا 
كريشنارورتي. جيدو 
كوون. توماس 

ple کونغ.‎ 

لاموث لوفایر. فرانسوا 
لاكان. جاك 

لاش. دافيد 

لینغ. آر. دي. 
لاميني. فیلیستیه - روبرت د 


_ لامارتین. آلفونسو 


- لارسون. جیرالد 
لوبون: غوستاف 
لو بري. میشیل 
لوسو. دوم هنري 


٥ 
۳ 


paso‏ المصطلحات 


Kellogg, Rev. Samuel 
Kerouac, Jack 
Keyserling, Hermann 
Kierkegaord, Soren 
Kiernan, V.C. 

King, Uresula 
Kipling, Rudyard 
Kitagawa, Joseph 
Knitter, Paul 

Koan 

Koestler, Arthur 
Kraemer, Hendrik 
Krishna Cult 
Krishnaraurti, Jiddu 
Kuhn, Thomas 

Kung, Hans 

La Mothe Le Vayer, Francois 
Lacan, Jacques 

Lach, David 

Laing, R. D. 
Lamennais, Felicite-Robert de 
Lamertine, Alphonso 
Lamotte, Etienne 
Lao-Tzu 

Larson, Gerald 

Le Bon, Gustav 

Le Bris, Michel 

Le Saut, Dom Henri 


Leask, Nigel 


التنویر oul‏ من الشرق 


لیبینتس, غوتفرید فیلهلم 
ليفي شتراوس. کلود 
- ليفي برول. لوسیان 
- لویس, برنارد 

لي 

المفكرون الأحرار 
فلسفة اللفة 

اللفات المقارنة 
لیست. فرانز 

Ay)‏ جون 

الوضعية النطقية 
لووي. لیزا 

لوي» دافيد 

لودین. دافید 

لوثر. مارتن 
ماكينزي. جون 
ماکیراس, کولین 
ماكولاي. توماس 
ماكي. جوانا 

Aila‏ مادهیاماکا 
ماغي. بریان 
ماهاريشي 

بوذية ماهایانا 
میستر. جوزیف دو 
ماییر. فریدریتش 
مالیرائنش: نيقولا 


أسرة مانشو 


Legge, James 

Leibniz, Gottfried Wilhelm 
Levi-Strauss, Claude 
Levy-Bruhl, Lucien 
Lewis, Bernard 

Li 

Libertins 

Ling, Trevor 

Linguistic philosophy 
Linguistics, comparative 
Liszt, Franz 

Locke, John 

Logical positivism 
Lowe, Lisa 

Loy, David 

Ludden, David 

Luther, Martin 
Mackenzie, John 
Mackerras, Colin 
Macualay, Thomas 
Macy, Joanna 
Madhyamaka philosophy 
Magee, Bryan 
Maharishi 

Mahayana Buddhism 
Maistre, Joseph de 
Majer, Friedrich 
Malebranch, Nicolas 


Manchu Dynasty 


رمز الاندالا 
مانسون, تشارلز 
مارشال,. بیتر 
مارتن. غلبن 
ماسلو؛ آبراهام 
ماسون - آورسیل. بول 
ماي. روللو 

Gi 

ماكيني. جیه. بي. 
تأمل 

مهتاء جیه. إل. 
عصر الميجي 


منشيوس 
الميركانتيلية 

ميرلو ‏ بونتي» موريس 
ميرتون. توماس 
تفن 

میل. جيمس 

میل. جون ستیوارت 
میراندولا» بیکو ديلا 
عفيدة ميثرا 

حداثة 

إمبراطورية الفول 
الموناد 

الرهبانية 

مونکریف. روبرت 
موندریان. بیت 


موبيير ‏ ویلیامز. سير مونییر 


mans‏ المصطلحات 


Mandala Symbol 
Manson, Charles 
Marshall, Peter 
Martin, Glen 
Maslow, Abraham 
Masson-Ouersel, Paul 
May, Rollo 

Maya 

McKinney, J. P. 
Meditation 

Menta, J. L. 

Meiji Period 

Mencius 
Mercantilism 
Merleau-Ponty, Maurice 
Merton, Thomas 
Metempsychosis 
Michelet, Jules 

Mill, James 

Mill, John Stuart 
Mirandola, Pico Della 
Mithras, cult 
Modernity 

Mogul Empire 
Monad 

Monasticism 
Moncrief, Robert 
Mondrian, Piet 


Monier-Williams, Sir Monier 
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الواحدية. الأحدية. التوحيدية 
مونتسکیو. تشارلز لوي دو سیکوندا 
مور تشارلز 

مور. جورج 

مور توماس 

موس» جورج 

مونتيني. میشیل دو 
موللر. قریدریتش ماکس 
التعددیه 

مونجیللو. داقید 

موسیل. روبرت 

تصوف 

نایس. آرن 

ناغارجونا 

مرسوم نانتس 

نارانجو, کلودیو 

ناش, رودريك 

نیدهام. چاکوب 

نیدهام. جوزیف 
الکونفوشية الجديدة 
الهيغيلية الجديدة 

النزعة الانسانية الجديدة 
الوثنية الجديدة 
الأفلاطونية الجديدة 
الفيدانتية الجديدة 
نيومان. كيه. إي. 

حركة العصر الجديد 
الفيزياء الجديدة 


Monism 
Montesquieu, Charles Louis de Secondat 
Moore, Charles 
Moore. George 
Moore. Thomas 
Mosse. George 
Motaigne, Michel de 
Muller. Friedrich Max 
Multiculturalism 
Mungello. David 
Musil, Robert 
Mysticism 

Naes. Arne 
Nagarjuna 

Nantes, Edict of 
Naranjo. Claudio 
Nash, Roderick 

Nasr, Seyyed Hossein 
Needham. Jacob 
Needham, Joseph 
Neo-Confucianism 
Neo-Hegelianism 
Neo-humanism 
Neo-paganism 
Neo-Platonism 
Neo-Vedantism 
Neumann, K. E. 

New Age Movement 


New physics 


نان ایند 
نیتشه. فريدريك 
ترقا 

اللامسرح الياباني 
الهمجي النبيل 


نوریس. کریستوفر 


نورتروب. إف. اس. سي. 


نوتوفیتش, ان. إيه 
نوفالیس 

نوزيك. روبرت 

علم الأعداد 

آولکوت. کولونیل هنري 
آولدنبرغ» هیرمان 
آونیزیکرینوس 

آورغان. تروي ویلسون 
العضوانية 

استشراق 

أوريجن 

آورنشتین. روبرت 
عبادة آورفیوس 
الآخرية 
أوتوء ردولف 

لغة بالي 

جمعية متون بالي 
بالمر. مارتن 
بانیکار رایموندو 
باثیتبرغ: ولفهارت 


وحدة الوجود 


معجم المصطلحات 


Newton, Isaac 
Nietzsche, Friedrich 
Nihilism 

Nirvana 

No Plays, Japanese 
Noble Savage 
Norris, Christopher 
Northrop, F. S. C. 
Notovitch, N. A. 
Novalis 

Nozick, Robert 
Numerology 

Olcott, Colonel Henry 
Oldenburg, Hermann 
Onesicritus 

Organ, Troy Wilson 
Organicism 
Orientalism 

Origen 

Ornstein, Robert 
Orpheus, cult of 
Otherness 

Otto, Rudolf 

Pali language 

Pali Text Society 
Palmer, Martin 
Panikkar. Raimundo 
Pannenberg, Wolfhart 


Pantheism 
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بارکیس. غراهام 

باریندر. جيوفري 

بولي: وولففانغ 
الفینومینولوجیا. الظاهراتية 
علم اللفة 

الفلسفة الداکمة 
الفیزیوکراسية 

بیکرنغ. جون 

بیرس, تشارلز ساندر 
آفلوطین 

بلوت. جیه. سي . 

التعددیه 

بوغیلر. أوتو 

بوافر. بییر 

بولوك. شیلدون 

مذهب تعدد الالهة - الشرك 
بوبر, كارل 

بورکیرت. مانفرید 

بورفيري 

الوصفية 

ما بعد الاستعمار 
بوستیل. غوویون 
ما بعد الودرنزم 
باوند. ازرا 
بوسان. لويس 
سلطة - قوة 
باورزء جيه. 
برات. جيه. بي. 


بریبیش, تشارلز 


Parkes, Graham 
Parminder, Geoffrey 
Pauly, Wolfgang 
Phenomenology 
Philology 
Philosophia perennis 
Physiocracy 
Pickering, John 
Pierce, Charles Sanders 
Plotinus 

Plott, J. C. 
Pluralism 
Poggeler, Otto 
Poivre, Pierre 
Pollock, Sheldon 
Polytheism 
Popper, Karl 
Porkert, Manfred 
Porphyry 
Positivism 
Postcolonialism 
Postel, Guillaune 
Postmodemism 
Pound, Ezra 
Poussin, Louis 
Power 

Powers, J. 

Pratt, J. B. 

Prebish, Charles 


بريستلي. تشارلز 
بريستلي. جوزیف 
بريجوجين. إليا 

فلسفة السيرورة 
التركيب النفسي 
العلاج النفسي 

فيرو 

فیثاغورس 

فیان. وين - يوان 
OL‏ جاومنغ 

فيزياء الكوانطا 
کیزناي» فرنسوا 
التأمل في سكينة 
قواین, دبليو. في. أو. 
قوینیه. إدجار 
iaia‏ 

رادهاکرشنان. سير سارفيبالي 
رادین بول 

راهنر. کارل 

راجنیس. بهاغوان 
رامایانا 

رانك. ليويولد 

مذهب العملانيه 
راولنسون. اتش. جي. 
وافعية 
رايخوين. أدولف 
النسبوية 


معجم المصطلحات 


Priestley, Charles 
Priestley, Joseph 
Prigogine, Ilya 
Process philosophy 
Psychosynthesis 
Psychotherapy 
Pyrrho 

Pythagoras 

Qian, Wen-Yuan 
Qian, Zhaoming 
Quantum physics 
Quesnay, Francois 
Quietism 

Quine, W. V. O. 
Quinet, Edgar 
Racism 
Radhakrishnan, Sir Sarvepalli 
Radin, Paul 
Rahner, Karl 
Rajneesh, Bhagwan 
Ramayana 

Ranke, Leopold 
Rationalism 
Rationality 
Rawlinson, H. G. 
Realism 
Reichwein, Adolf 
Reincarnation 


Relativism 
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الأصولية الدينية 
tagica‏ 
رینان. ارنست 
تصور دهني 
رینولدز. جون 
ريس. دافیدس 
رينشي, ماتیو 
رینکور. موري دو 
رییب. دالي 
ریسمان, دافيد 
ریغفیدا 

روشیر. روزان 
الروکوکو 
رودنسون. إم. 
روجرز. کارل 
رولاند. رومان 
الرومانسية 
رورتي» ریشار 
روستساك. ثیودور 
روجمنت. دنیس 
رونر. لیرون 
روسو. Ole‏ جاك 
- روان, جون 
روي. راموهان 
رویس. جوسیا 
روبروك. ولیام 
رسکین. جون 
رسل, برتراند 


رسل. جورج 


Religious fundamentalism 
Renaissance 

Renan, Ernst 
Represcntation 
Reynolds, John 

Rhys, Davids 

Ricci, Matteo 
Riencaourt, Amoury de 
Riepe, Dale 

Riesman, David 

Rig Vida 

Rocher, Rosanne 
Rococo 

Rodinson, M. 

Rogers, Carl 

Rolland, Romain 
Romanticism 

Rorty. Richard 
Roszak, Theodore 
Rougement. Denis 
Rouner, Leroy 
Rousseau, Jean-Jacques 
Rowan, John 

Roy, Rammohan 
Royce, Josiah 
Rubrock, William 
Ruskin, John 

Russell, Bertrand 


Russell, George 


ساسي. سلفستر دو 
ساغال. بول 

سعید: إدوارد 
سالومي. لو آندریاس 
سامسارا 
سانفاراکشیتا 
سانکارا 

سسانتايانا. جورج 
حركة سارفودايا 
ساتوري 

الشكيةء نزعة الشك 
شكاك 


شلیغل. فریدریتش 
شلیرماخر. فریدریتش 
شوبنهور. آرثر 
شرودنفر. اروین 
سکیون. فریتجوف 
شيوتزرء آلبرت 

الثورة العلمية 

سکوت. آرکیبالد 

سيل. براندرانات 


عولمة 


معجم المصطلحات 


Sacy, Silvestre de 
Sagal, Paul 

Said, Edward 
Salome, Lou Andreas 
Samsara 
Sangharakshita 
Sankara 

Sanskrit 

Santayana, George 
Sarvodaya movement 
Satori 

Scepticism 

Sceptics 

Scharfstein, Ben-Ami 
Schelling, Friedrich 
Schemitz, Oskar 
Schiller, Friedrich 
Schlegel, August Wilhelm 
Schlegel, Friedrich 
Schleirmacher. Friedrich 
Schopenhauer, Arthur 
Schr?dinger, Erwin 
Schultz, J. H. 
Schuon, Frithjot 
Schweitzer, Albert 
Scientific Revolution 
Scott, Archibald 

Seal, Brajendranath 


Secularisation 
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شارب اي. جیه. 
شونیاتا 

طرق الحریر 

سکلار. داستي 
سمارت. نینیان 

سمیث. آدم 

سمیث. جيه هوستون 
سميث. ویلفرید کانتویل 
سنيدر. غاري 
الداروينية الاجتماعية 
سولومون, آر. سي . 
سوٹي؛ روبرت 

سبینس هاردي» روبرت 
سبنسر. ھربرت 
سبندر. ستیفن 

سبيري. روجر 
سبینوزا, باروخ 
سبریتناك» CAD LS‏ 

ستاسي. دبلیو. تي. 
ستيرباتسکي. تیودور 
شتاینر. رودولف 
ستودارد. ریتشارد هنري 
سوليري. سارا 
سومیدهو, آجان 

أسرة سونغ 
سونیه 


سوزوکي» دي. ني. 


Sharpe, E. J. 

Shelly, Percy Bysshe 
Shunyata 

Silk Routes 

Sklar, Dusty 

Smart, Ninian 

Smith, Adam 

Smith, J. Huston 
Smith, Wilfred Cantwell 
Snyder, Gary 

Social Darwinism 
Solomon, R. C. 
Southey, Robert 
Spence Hardy, Robert 
Spencer, Herbert 
Spender, Stephen 
Sperry, Roger 

Spinoza, Baruch 
Spretnak, Charlene 
Stace, W. T. 
Stcherbatsky, Theodore 
Steiner, Rudolf 
Stoddard, Richard Henry 
Suleri, Sara 

Sullivan, Michael 
Sumedho, Ajahn 

Sung Dynasty 

Suttee 


Suzuki, D. T. 


سویدینبرغ» ایمانویل 
سويدلرء لیونارد 
الرمزية 

نظرية المنظومات 
طاي تشي شوان 
طاغور. رابندرانات 
بوذية التانترا 

الطاو 

طاو تي شنغ 

الطاوية 

تارت. تشارلز 

تييار دو كاردا 

تمبل. سير وليامز 
تتیسون, آلفرد. لورد 
طاليس 

مذهب الألوهية. الإيمان بإله 
الجمعية الثيوصوفية 
ٹیوصوفیاء الحكمة الشرقية 
بوذية ثیرافادا 

ثيك نهات هانه 
تورو. هنرى دافيد 
lagi‏ روبرت 
التبت 


معجم المصطلحات 


Swedenborg, Emmanuel 
Swidler, Leonard 
Symbolism 

Systems theory 
T’ai-Chi Ch'uan 
Tagore, Rabindranath 
Tantric Buddhism 

Tao 

Tao Te Ching 

Taoism 

Tart, Charles 

Teilhard de Chardin 
Temple, sir Williams 
Tennyson, Alfred, Lord 
Thales 

Theism 

Theosophical Society 
Theosophy 

Theravada Buddhism 
Thich Nhat Hanh 
Thoreau, Henry David 
Thurman, Robert 

Tibet 

Tibetan book of the Dead 
Tibetan Buddhism 
Tieck, Ludwig 

Tillich, Paul 

Tindal, Matthew 


Tocqueville, Alexis de 
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تولستوي, ليو 

توينبي, آرنولد 

تراسي, دافيد 

تراث. تقلید 

المثالية الترنسندنتالية 
التأمل الترنسندنتالي 
الترنسندنتالية الأمريكية 
دراسات عبر تقافية 
سيكولوجيا ما وراء ظاهر الشخصية 
ترونغباء رينبوش شوغيام 
تونشي. جيوسيب 

تويد. توماس 

المذهب النفعي 

النزعة الكونية. العالمية 
الأوبانيشاد 

فلسفة الفيدانتا 

الفيدا 

قيرسيلوي, آرثر 

العصر الفيكتوري 
قیشنو بورانا 
فیفکاناندا. سوامي 
فولتیر 

فوسیوس. اسحق 
قاغتر. ریتشارد 

والي, آرثر 

والي, مالکولم 

واتو, آنطوان 

واتس. آلان 


ویب جيمس 


Tolstoy, Leo 

Toynbee, Amold 

Tracy, David 

Tradition 

Transcendental idealism 
Transcendental meditation 
Transcendentalism, American 
Transcultural studies 
Transpersonal psychology 
Trungpa, Rinpoche Chogyam 
Tucci, Giuseppe 

Tweed, Thomas 
Ulitarianism 

Universalism 

Upanishads 

Vedanta philosophy 
Vedas 

Versluis, Arthur 
Victorian Age 

Vishnu Purana 
Vivekananda, Swami 
Voltaire 

Vossius, [Isaac 

Wagner, Richard 

Waley, Arthur 

Walley, Malcolm 
Watteau, Antoine 

Watts, Alan 

Webb, James 


ویب. جون 

قیبر. ماکس 
فينستوك. OV‏ 

ویلبون. غاي 

ویلز. اتش. جي. 

ألم. معاناة 

ویلوود. جون 

ویست. میشایل 
وایتهید . إيه. إن 
وورف. بنيامين 

ویلبور. كين 

ویلهلم. ریشار 

ویلکینر. تشارلز 
ویلکنسون. دبلیو. سي. 
ویلیامز. اس. ویلز 
فندلباند. فیلهلم 
وولف. کریستیان 
وودز. جيمس هونون 
ووردزوورت. ویلیام 
المؤتمر العالي للادیان 
الجلس العالمي للکنائس 
البرلان العالي للأديان 
رایت. آرثر 
مدرسه فورزبیرغ 
قوست. والتر 
وو - وي 

الیوغا 


pano‏ المصطلحات 


Webb. John 

Weber, Maa 

Weinstock. Allan 
Welbon. Guy 

Wells, H. G. 
Weltschmerz 

Welwood. John 

West, Michael 
Whitehead, A. N. 

Whorf, Benjamin 
Wilbur, Ken 

Wilhelm, Richard 
Wilkins, Charles 
Wilkinson, W. C. 
Williams. S. Wells 
Windelband, Wilhelm 
Wittgenstein, Ludwig 
Wolff, Christian 

Woods, James Haughton 
Wordsworth, William 
World Congress of Faiths 
World Council of Churches 
World's Parliament of Religions 
Wright, Arthur 
Wurzburg School 

Wust, Walter 

Wu-Wei 

Yeats, W. B. 

Yoga 
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Younghusband, Sir Francis یانفهزباند. سير قرانسیس‎ 
Zaehner, R. C. زاینر» آر. سي.‎ 
Zeller, Eduard تسیلر. ادوارد‎ 
Zen Buddhism بوذية زن‎ 
Zhang Longxi جانغ لونفشي‎ 


Zimmer, Heinrich زیمر. هینریتش‎ 


gal‏ امش 





الموامش 
)$( 


(۱) لزید من الأمثلة ومناقشة هذه الأنماط. انظر : 
Dawson ۱967, Isaacs, ۱972, Mackerras 1989‏ 

(Y)‏ انظر 1963 Gulick,‏ لعينة غنية fil‏ هذه الاستقطابات. و۱939 Rao,‏ الذي استبق 
من نواح كثيرة كتاب سعید من حیث النقد الشرس لدور الغرب في افتراض تنائية 
الغرب - الشرق. 

(Y)‏ کتاب جي. بورنیت الهم «فلسفة الا غریق في العصر القدیم» هو الذي حدد طابع 
هذا القرن باصراره على أن «صوفية الأوبانيشاد والبوذية نمت محلیّا وآثرت بعمق 
شدید في الفلسفة. ولکنها لم تكن آبدا قلسفة بأي معني للکلمة» ۲۱:۱۹۰۸ 

(t)‏ توافرت دراسات کثيرة ومتزايدة عن الاستشراق في ارتباطه بالاسلام وثقافات الشرق 
الأوسط. ولکنها خارج نطاق دراستنا الراهنة. وجدیر بنا الاشارة إلى أعمال سمیر آمین 
۹ وحوراني ۱۹۹۱ء وهف ۱۹۹۳ وقباني ۰.۱۹۸۲ ولویس ۱۹۹۳ء ورودنسون ۰۱۹۸۸ 
وسعید ۱۹۸۵ وتیرنر ۱۹۹۶ . 

)0( للاطلاع على ملخص مفید عن الحالة الراهنة للجدل حول OLS‏ سعيد انظر ماكينزي 
۵ وبراکاش ۱۹۹۵ . 

)1( سوف أستخدم النهج التقليدي الذي وضعه وید - جیلز في كتابة الکلمات الصينية 
اجرف زو انيا إلا شتا كرن مستهوما ام ابي sukana‏ 
مباشرة. وذلك نظرا إلى الاستخدام الواسع النطاق للشكل الأول في النصوص 
موضوع الدراسة. 

(Y)‏ اقترن هذا النهج غالبا بأعمال إيه. آو. لافجوي الذي يعتبره الباحتون مؤسس مبحث 
تاريخ الافکار . 

(A)‏ یتضمن کتاب هابفاس ۱۹۸۸ بحتا تفصیلیا عن تآثير الفکر الغربي على الحياة الفكرية 
الهندية منذ مطلع القرن التاسع عشر فصاعدا. 

)٩(‏ يجد القارئ مزیدا من الأمثلة عن الاستخدام الصریح للنهج الهرمنيوطيقي في هذا 
الکتاب في کلارك ۱۹۹۰ء دیلوورت ۰۱۹۸۹ غير ۰۱۹۹۵ غیسیترنغ ۱۹۸۱ء هابفاس 
۸ مارالدو ۰.۱۹۸۲ بانیکار ۰۱۹۷۹ شارب ۰۱۹۸۵ سلومون وهیفیز ۰۱۹۹۳ جانغ 
۸ ۱۹۹۲ 

)+( النظام البنيني Pinyin‏ نظام ترجمة رموز الكتابة الصينية إلى أحرف رومانية. الذي تبنته الصين 

رسمیا عام ۱۹۷۹ [الترجم]. 
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(۱) یمکن للقاری أن يجد في GUS‏ مارتن برنال محاولات موازية لراجعة التفکیر في دور 

التقافات غير الأوروبية في تکوین الحضارة الفريية. وذلك فیما یتعلق بالصادر الصرية 
والأفريقية (انظر برنال ۱۹۸۷). وسمیر أمين Laga‏ یتعلق بالاسلام (۱۹۸۹). 

(Y)‏ استخدم مصطلح «الرومانسية» هنا بمعناه الأكثر شیوعا والسطحي. وطبيعي أن 
الرومانسية عند مستوی آخر لا تعني ضمنا الهرب من الهام الباشرة. بل یمکن أن تکون 
وسيلة للاشتباك معها. 

(Y)‏ کثیرا ما نجد مبالغة في الحدیث عن افتقار الصین للفضول العرفي تجاه الفرب. إن 
العارف العلمية التي جلبها الجیزویت إلى الصین في القرن ۱۷ كانت موضع ترحیب 
كبير من Aala‏ صفيرة من کبار المثقفين والاداریین الصینیین الذين عکفوا في شغف على 
دراسة الفلك والهندسة والیکانیکا . وسبق أن آشار لیبنتس في مقدمة کتابه الصین 
الجديدة أن الامبراطور LS‏ - هسي الذي حکم الصین من ١11١‏ إلى ۱۷۲۲ آبدی 
اهتماما کبیرا بالمعارف والعلوم الفربية. ودرس الیکانیکا والهندسة والفلك دراسة 
متعمقة على يدي الأب الجيزويتي فیربیست. 

(۶) للاطلاع على مناقشة هذا الجانب من فرضية سعيد انظر ریتشاردسون ۱۹۹۰ء 
الذي يتهم سعید بأنه لم یعتمد کثیرا على معطیات تجريبية. كما اتهمه بأنه صاغ 
تصورا عن الاستشراق Lob‏ آساسا من آیدیولوجیا معادية للاستعمار أكثر من 
اعتماده على دلیل تجريبي. وظهرت آخیرا مجموعة من الدراسات التي حاولت 
تصحیح هذا النقص. ونجد آمثلة جيدة لهذا عند بیکینریدج وقان دير فير ۱۹۹۳ . 
ونعرف أن کتاب سعید أثار اعصارا من النقاش النقدي وحفز إلى ظهور خطاب ما 
بعد الاستشراقي تجاوز الحدیث فقط عن أصول نشأته في إطار الدراسات 
الاستعمارية وما بعد الاستعمارية وغيرها. 

)0( هذه النتيجة طبيعي أن تبدو مقبولة فلسفیّا. وسوف أعود إلى هذه المسألة في فصل 
تال. لقد حرص سعيد أخيرا على تأكيد مسافة فاصلة بينه وبين استخدامات فوكو 
لمعنى السلطة. 

)1( انظر مارشال وويليامز ۱۹۸۲ء إذ يؤكدان على الرابطة الوثيقة بین الصياغة الفكرية 
وفرض السلطة الغربية على آسيا على الرغم من حرصهما على إنكار أن «البحوث 
الشرفية الغربية أصبحت صناعة وفق طلب الإمبريالية». ويشيران أيضا إلى الحكومة 
البريطانية عام ۱۸۰۰ التي أحجمت عن ارتداء عباءة استعمارية. 


الهوامش 


. ۱۹۹۳ لناقشه هذه الحجة, انظر شیلدون بولوك في کتاب بریکینریدج وفان دير فير‎ (Y) 
.)۱٩ :۱۹۸۵( لدیها نوع من السلطة الفكرية على الشرق‎ LOU ویتحدت سهيد عن أن‎ 

(A)‏ للاطلاع على مناقشة أكثر خصوبة لهذه الحجج ولفیرها old‏ الصلة بها انظر لويس 
۳ الفصلین ١‏ و۷ . 

)4( يشير ماكينزي إلى أن سعيد اعترف بأن الشرق كان «أداة لإحياء الغرب... وكانت لديه 
القدرة لكي يصبح أداة لثورة ثقافية ومصدرا شرعیّا للمقاومة... ضد المواضعات 
والتقاليد الفربية». ولكنه أخفق في تطوير ذلك (۱۹۹۵: ۱۰). ولاحظ عدد من النقاد 
الدور الناهض للثقافة والناهض للهيمنة. انظر على سبيل المثال تك (۱۹۹۰: (A‏ 
وبونغ (۱۹۹۰: ۱۶۰). 

(۱۰) نطالع هذا الرأي عند لیفینسون ۱۹۱۷ الذي یقدم مختارات من الکتابات القارنة 
بشأن موضوع التوسع الأوروبي في عصر النهضة. 

(۱۱) نستلهم هنا الأفکار من جوزیف نیدهام الذي يردد صدی آفکار ماکس فیبر من حيث 
عرض مسألة كلاسيكية تتعلق بالأصول الأوروبية لنشأة الرأسمالية. وعالج مسألة 
موازية هي: «لاذا نشأ وتطور العلم الحديث في أوروبا وليس في الصين حيث كانت 
الظروف. فيما يبدو. مواتية أكثر لذلك Lee‏ هي الحال في أوروبا؟ ويحذو نيدهام هنا 
حذو وتيفوغيل ويدفع (۱۹۵۶ و1919١)‏ بأن تراث البيروقراطية المركزية في الصين حال 
دون نمو طبقة نجار. ومن ثم حرمها من الظروف التي تساعد على تطوير العلم الحديث 
على عكس الحال في آوروبا . وللاطلاع على مناقشة لفرضية نيدهام انظر بود ۰۱۹۹۱ 
هف ۱۹۹۳ء وسيفين (۱۹۹۵) الذي يزعم أن الصين شهدت بالفعل ثورة علمية خلال 
القرن السابع عشر ممائلة للثورة التي شهدتها فرنسا المعاصرة. 

(۱۲) هذا هو أكثر العروض إيجازا عن فترة تاريخية معقدة والتأويلات التي أثارت 
خلافات حادة. 

(۱۳) انظر بيك ۱۹۹۲ء وغيدينز ۱۹۹۱ . هذا نهج لا يجمع عليه علماء الاجتماع. مثال ذلك 
نوربرت إلياس الذي دفع بأن الحياة الحديثة تنزع إلى أن تصبح أكثر لا أقل تنظیما. 
كذلك فان أعضاء مدرسة فرانکفورت مثل ماركيوز وهابرماس. أكدوا على خطر 
المواجهة في المجتمع الحديث وخطر مكننة المواقف والسلوكيات عند البشر. انظر تيرنر 
۶ الفصلين ۱۲ و۱۲ . 

(۱۶) یدفع بوبکین ۱۹۱۸ بأن نزعة الشك كانت الشكلة الأساسية في الفلسفة الفربية الحديثة. 


التنویر الآتي من الشرق 


(۲) 

(۱) للاطلاع على بحث عن حلقات الربط بين الديانات السرية الاغريقية والعتقدات 
الهندوسية انظر ghola‏ وهوري ۱۹۷۹ . 

:۱۹۸۸ الديني الهندي. انظر هابفاس‎ Sally عن حلقات الربط الحتملة بين الفنوصية‎ (Y) 
. ۱۹۹۱ رادهاکریشنان ۰۱۲۱:۱۹۳۹ تندي ۰۱۹۹۲ وویلبورن‎ ۷ 

. ۱۹۸۲ الهندي انظر هایفاس ۱۹۸۸ء وهاریس‎ Sally عن العلاقة بين الأفلاطونية الجديدة‎ (Y) 

(۶) لزید من الدراسات عن اللقاءات الثقافية بين الشرق - الغرب في العالین القدیم 
والوسیط. انظر آلوند ۱۹۸۲ء غارب ۰۱۹۵۹ غرویر وكيرستن ۱۹۹۵ء غونیون AALO‏ 
هابفاس ۰۱۹۸۸ ماكيفيللي ۰۱۹۸۲ ماكنزي VAYA‏ مارلو ۰۱۹۵۶ رادهاکریشنان VATA‏ 
تارن ۱۹۲۸ء ولیست ۱۹۷۱ء وویلسون ۱۹٦١‏ . 

)0( لناقشة القضایا التعلقة بالتوسع الكوكبي للمصالح الأوروبية والسلطة الأوروبية في 
هذه الفترة. انظر کیبولا ۰۱۹۱۵ ولیفنسون ۱۹۱۷ . 

)1( یدفع مونجیلو أن هدف بعض الجیزویت لم يكن ساسا التحویل الديني بقدر ما كان 
تشکیل تركيبة من الکونفوشية والسيحية (انظر ۱۹۷۷الفصل السابع). 

(Y)‏ للاطلاع على روایات کاملة عن بعثات الجیزویت التبشيرية إلى الصین وعما سمي 
سجال الطقوس والشماثر. انظر دون ۰۱۹۱۲ فور ۰۱۹۹۲ غیرنت ۰۱۹۸۷ ميناميکي 
۵ مونجیلو ۰۱۹۸۹ رونان وأو ۰۱۹۸۸ ویونغ ۱۹۸۳ . 

(A)‏ یری جاکوبسون ۱۹٦۹‏ أن دافيد هيوم يجب ادراجه ضمن هذه القائمة. نظرا إلى أن 
بعضا من أهم تعاليمه ‏ تلك المتعلقة بالنفس والخبرة والأخلاق ‏ تأثرت على ما يبدو 
بالفلسفات الشرقية. ونلحظ أن الدليل عنده نوع من القرينة وليس مباشرا. انظر بيتي 
۱ء كونزي ۰۱۹۱۳ وهوفمان ۱۹۸۰ . 

)4( حري آن نلحظ شيوع هذا التصور خلال قترة عصر التنوير. ونجد ذلك واضحا على 
لسان كتاب عديدين مثل غوته وكوندورسيه وفولتير (لويس ۱۹۹۳: ۹۰). انظر Lasi‏ 
رودسون ۱۹۸۸ . 

(۱۰) ظهرت الکونفوشية الجديدة في الصین في عصر آسرة سونغ (۱۲۷۹-۹۲۰). حيث جمعت 
بين التعالیم الکونفوشية التقليدية التي ترکز آساسا على التنظیمات السياسية والأخلاقية 
مع بعض الأفكار عن الکون ونوامیسه عند الطاویین والتعالیم الروحية للبوذية. 

(۱۱) عن علافة مالبرانش بالفکر الصيني انظر مونجیللو ۱۹۸۰ . 

(۱۲) عن فولتیر والکونفوشية انظر بيلي ۰.۱۹۹۲ غاي ۰۱۹۱۳ وسونغ ۱۹۸۹ . 


الهوامش 


(۱۳) انظر لیبنتس ۰۱۹۹۶ حيث له مجموعة من الکتابات عن الصین. 

(۱۶) عن هذه المسألة انظر كوك وروزمونت ۱۹۸۱ء غير ۱۹۹۵: ۰۲۲۰ ليو ۱۹۸۲ء مونجیلو 
۷ء ونیدهام ۱۹۵1: ۲۹۱ ۲۹۲ و۹1٤‏ - ۵۰۵ . 

)10( عن لیبنتس والریاضیات الثنائية والآي شنغ. انظر مونجیللو ۱۹۷۷ء ونیدهام ۱۹۵1: 
۳٣ - ۰‏ وانظر أيضا روي ۱۹۷۲ . 

)11( للاطلاع على مزید من التفاصیل في هذا الشان. انظر لاش ۱۹۵۲ . 

(۱۷) لتاقشة تأثير نظام الامتحان الصيني على الحوارات السياسية الأوروبية. انظر لیبنتس 
۸ وتنغ ۱۹۶۳ . 

. ۳۵۹ - ۳۲۶۱:۱۹1۲ للاطلاع على رواية عن الفیزیوکرات واهتمامهم بالصين. انظر غاي‎ (1A) 

)14( للاطلاع على مناقشة أكثر خصوبة عن العلاقة بين الربويية والاستشراق, انظر 
هابفاس ۱۹۸۸: الفصل ٤‏ . انظر أيضا ليتس ۱۹۱۸ . 

(۲۰) انظر Lasi‏ آلین ۱۹۵۸ . وللاطلاع على مناقشة BUSS!‏ بشأن مدی تأثیر الصین على 
تصمیم الحداثق الانجليزي, انظر سیرین ۱۹۹۰: ۸۰ - ۸۳ 

(۲۱) مع هذا فان کتاب جوزیف نیدهام الأخير وکتابات آخرین تفید أن تقدیرات الثناء 
للحضارة الصينية كانت من نواح معينة أقرب إلى الحقيقة على خلاف الاراء السلبية 
التي شاعت خلال القرن ۱۹ء وأن الصین كانت بالفعل من نواح كثيرة متفوقة على 
الحضارة الأوروبية أثناء فترة التنوير. ۱ 

(YY)‏ للاطلاع على مزيد من التفاصيل عن الهوس بالصين خلال مرحلة التنويرء انظر 
أبلتون ۱۹۵۱ . 


(£) 

(۱) للاطلاع على تفسیر للمواقف الفربية تجاه الصین في القرن ۱۹ انظر ماکیراس 
۹ الفصل ٤‏ . 

(Y)‏ للاطلاع على نقد لفكرة «البعث الشرقي» انظر برنال ۱۹۸۷ء وسعید في مقدمته لكتاب 
شواب VAAL‏ . 

(Y)‏ آدرك الرومانسیون كثرة الدیانات والاساطیر في الهند . ولکنهم لم یمیزوا دائما بینها 
بوضوح. وعلی الرغم من ظهور إشارات كثيرة في الأدب تفید الرجوع إلى الفیدا خلال 
هذه الفترة. الا أن الاهتمام الرئيسي للفلاسفة انصب على تعالیم الأوبانيشاد. وبخاصة 


مدرسة الأدفيتا فیدانتا عن الإثنينية في شانکارا. 


التنوير الآتي من الشرق 


۰۸ - ۶ :۱۹۷۰ للاطلاع على رؤية كاملة عن اسهامات هولویل وداو. انظر مارشال‎ )٤( 
. ۱۵۱ - ۱2٩ :۱۹۸۶ وشواب‎ 

)0( للاطلاع على مناقشة العلاقة بین البعث الشرقي والأدب الرومانسي الانجليزي, انظر 
بیرس ۱۹۱۱ء ودرو ۱۹۸۷ء وليسك ۱۹۹۲ء شواب ۰۱۹۸۶ ووینکس ورش ۱۹۹۰ . 

)1( عن نزعة الاستشراق عند غوته انظر فریدینتال ۱۹۱۵: 1۳۲ ٤٤٥‏ و۵۱۵ . 

(۷) للاطلاع على رؤية تفصيلية أكثر عن الاهتمامات الاستشراقية بين الفلاسفة 
الرومانسیین الألان. انظر دومولان ۰۱۹۸۱ هایفاس ۱۹۸۸ء هولان ۱۹۷۹ء آیر ۰۱۹7۵ 


مارشال ۱۹۷۰ء شواب VAAL‏ وویلسون ۱۹۱۶ . 


(a) 

)1( للاطلاع على تأثیر الطاوية الصينية على نظرة تولستوي. انظر بود ۱۹۵۰ . 

. ۱۹۵۹ للاطلاع على تحلیل آراء جيمس ميل والنفعیین بشأن الهند انظر ستوکس‎ (Y) 

(Y)‏ انظر اندین ۰۱۹۹۰ إذ يحتوي الکتاب على نقد قوي للمواقف الأوروبية تجاه الهند في 
القرن ۱۹ . انظر ماکیراس ۱۹۸۹ وسویار ۱۹۷۷ عن مارکس وفكرة نمط الانتاج 
الاسيوي. وکتاب آحمد ۱۹۹۲ء الذي یتضمن نقدا تفصیلیّا لآراء سعید عن مارکس 
والهند . آشهر وآهم تطویر في القرن العشرین لآراء مارکس عن هذه المشكلة یعرضها 
ویتفوغیل ۰۱۹۵۷ الذي یربط الاستبداد والرکود الزعوم في الجتمع الصيني بالحاجة 
إلى ضبط وتنظیم الانهار الکبری في الصین. 

)٤(‏ يقدم شارلس هالیس في لوبیز ۱۹۹۵ مناقشة للأسانید الأيديولوجية لدراسة ریس دافیدس. 

)0( للاطلاع على دراسة تفصيلية عن تاريخ الدراسات البوذية في الفرب. انظر دو یونغ 
۶ ۔ 

. ۵ للاطلاع على مسألة موقف شوبنھور من النيرفاناء انظر ويلبون ۱۹۱۸ء الفصل‎ )٦( 

(Y)‏ لمناقشة التشاؤم الزعوم عند شوبنهور انظر غیرسنرنغ ۱۹۸۱ . ويمكن الاطلاع على 
مناقشات عن علاقة شوبنهور بالفکر الهندوسي والبوذي عن آبیلسون ۰۱۹۹۲ وهابفاس 
۸ ماغي ۱۹۸۷ء وشواب ۱۹۸۶ . l‏ 

(A)‏ عن آسطورة الهندو - آوروبي/الآري. وعن أصول نشأتها وتطورها في القرن ۱۹ء انظر 
مالوري ۱۹۸۹ء وبولیاکوف ۱۹۷۱ء وتودوروف ۱۹۹۳ . وعن تأثیراتها على الاستشراق. 
انظر هابفاس ۱۳۹٩:۱۹۸۸‏ ۔ ١۱ء‏ وشواب ۱۹۸۶: ۳۶-۶۲۱ .ولنا عودة إلى هذا 


الوضوع في الفصل الحادي عشر . 


الهوامش 


)4( للاطلاع على مناقشة أكثر تفصیلا عن علاقة نيتشه بالبوذية انظر فیرزیار ۱۹۷۵ء 
ميستري ۱۹۸۱ء باركس ۱۹۹۱ء وویلبون ۱۹۱۸ . 

(۱۰) یجد القارین ملخصات ومناقشات لهذه الحجح في ألموند ۱۹۸۸ء کاروس ۱۸۹۷ء غارب 
۹ کیلوغ ۰۱۸۸۵ سکوت ۱۸۹۰ء تندي ۱۹۹۳ء وتوید ۱۹۹۲ .ولا یزال الحوار متصلا 
حتى الیوم. انظر على سبیل المثال غروبر وکیرستین ۱۹۹۵ . 

(۱۱) عن هذا الجدل انظر آلوند ۱۹۸۸ء وتوید ۱۹۹۲ . 

(YY)‏ ثمة ملفات أخرى من الفترة نفسها تناقش العلاقة بين السيحية والبوذية, منها إيكين 
۰ بونسن ۰۱۸۸۰ کشنغ ۰۱۹۰۷ ليلي ۰۱۸۸۷ وسلوندرز ۱۹۱۲ . 

(۱۳) للاطلاع على تفاصیل أكثر عن العلاقة بين الفکر الشرقي والحركة الترنسندنتالية, 
انظر کاربنتر ۱۹۳۰ء كريستي ۱۹۳۲ء فیلدز ۰۱۹۸۲ جاکسون ۱۹۷۳ء دییب ۰۱۹۷۰ شواب 
۶ وفیرسلویس ۱۹۹۱ . 

)£( عن هذه القضية انظر ویلبون AATA‏ 

)10( لم تكن هذه هي اللحمة الأولى من نوعها . 

)11( لزید من مناقشة الجمعية الثيوصوفية واسهامها فيما يسميه کرایمر «الفزو الشرفي». 
انظر كامبيل ۱۹۸۰ء فیلدز ٦۱۹۸ء‏ غودوین ۰۱۹۹۶ کرایمر ۱۹۱۰ء رييب ۱۹۷۰ء 
واتسنفتون ۱۹۹۳ . وانظر أيضا کامبل ۱۹۸۰ وشارب ۱۹۸۵ء أيضا مناقشة تأثیر 
الجمعية الثيوصوفية على غاندي وحرکة استقلال الهند . 

(۱۷) لزید من العلومات عن برلان الأديان العالمي. انظر باروس ۱۸۹۳ء بویبروك ۱۹۹۲ء 
فیلدز ٦۱۹۸ء‏ لانکستر ۰۱۹۸۷ سیفر ۱۹۹۳ . وکونج وکوشیل ۱۹۹۳ إذ یتضمن عرضا 
موجزا عن البرلان ولکنه معني آساسا بالشکلات الخطيرة عمليًا التي تواجه الکوکب 
الآن. وکانت النتيجة «إعلان عن GUST‏ عالية» الذي حاول ایجاد آرضية مشتركة 
لقضایا العالم مثل السلم العالي والظالم الاجتماعية والتدهور البيشي. 


)0( 
)1( انظر دومولان ۱۹۷۲ء همفریز ۰۱۹۵۱ وأولیفر ۱۹۷۹ لتفسير تطور البوذية في |نجلترا 
Lalit‏ خلال النصف الأول من القرن العشرین. 
(Y)‏ للاطلاع على مناقشات موجزة لتاریخ تأثیر بوذية زن على الغرب. انظر تومولان ۱۹۷۲ء 
فور ۱۹۹۱ء وشارف ۱۹۹۳ . فلیدز VAAT‏ بیربیش ۱۹۷۹. وتوارکوف VANE‏ یقدمون 


رؤية تفصيلية أكثر عن منظور آمريكي خالص. 


التنویر الآتي من الشرق 


(Y)‏ بیشوب ۲۲۰۱۹۹۳ . یقدم هذا الکتاب دراسة شاملة عن لقاء بوذية التبت بالفرب. 
انظر آیضا لوبیز ۱۹۹۶ و۱۹۹۵ . 

(؛) لانزال في حاجة إلى تفسیر واضح ومحدد عن الطاوية والغرب. ولکن رواج SUS‏ طاو 
الفیزیاء مؤشر عن شیوع الاهتمام. وقامت کتابات نیدهام بدور حاسم لاثبات آهمية 
الطاوية كفلسفة طبيعية وقدمت مؤشرات عن تزاید أهمية الطاوية الآن في GUS‏ کوبر 
۰ وبالمر ۱۹۹۱ . 

)0( انظر على سبیل الثال أجايا ۱۹۸۲ء الذي يفيد بفلسفة التانترا لتأسیس مذهب للعلاح النفسي. 

)1( لدراسة حلقة الربط بين الامبريالية والأدب الانجليزي في القرنین ۰۱۹ ۲۰ انظر سعید 
۳ سوليري ۰۱۹۹۲ فیسواناتان ۱۹۸۹ . وللاطلاع على دراسات عن العلاقة بين 
الشرق والأدب الانجليزي انظر غرینبرغر VATA‏ وغوبتا ۱۹۷۳ . وعن استشراق كيبلنغ 
انظر مور غیلبرت ۱۹۸۱ . 

(Y)‏ في ما یتعلق بانخراط بیتس في الفلسفات الشرقية انظر کامیل ۱۹۸۰ء نيتو ۱۹۸۰ء 
رافیندران ۰۱۹۹۰ سوریت ۱۹۹۳ء وویلسون ۱۹۸۲ . 

. ۱۹۹۵ عن تأثير الأدب الصيني على إزرا باوند وعلی الودرنزم انظر قيان‎ (A) 

)4( عن اهتمام إليوت بالبوذية انظر ماكارتي ۰۱۹۰۲ وتیتموس ۱۹۹۵ . وعن انخراطه في 
الفلسفة الهندوسية انظر بیرل وتوك ۱۹۸۵ء وشارب ۱۳۲۵:۱۹۸۵ . 

(۱۰) عن اهتمام كاندينسكي بالأفکار الشرقية. انظر لونغ ۱۹۸۰ . ویناقش سوریت العلاقة 
بين الاستشراق والحركة الحديثة. إذ يدفع بأن هذه العلافة آثبتت حرجا للمعلقین الذین 
أغمطوا حقها. 

(۱۱) عن علاقة هيس بالثقافة الصينية انظر هسيا ۱۹۷۶ . 

(۱۲) نجد دراسة عن أثر الأفكار الشرقية على أجيال البيت والهيبي في فيلدز ۰۱۹۸۲ 
وبریبیش ۱۹۷۹ء وروزاك ۱۹۷۰ . 

(۱۳) انظر بالر ۱۹۹۲ . ومناقشة نقدية لافکار العصر الجدید من وجهة نظر مسيحية عند 
بیری ۱۹۹۲ . 

(۱۶) انظر فياس ۱۹۷۰ لناقشة دور ا مثل الأعلى للنزعة الكونية في الفکر الهندي الحديث. 

(۱۵) عن حياة کیزیرلنغ ودوره في نشر الافکار الشرقية في الفرب. انظر هاردي ۰۱۹۸۷ 
وبارکیس ۱۹۳۶ . 

)11( انظر غودوین وآخرین ۰۱۹۹۰ حيث مدخل إلى کتابات برونتون. 

(۱۷) عن هذه الفكرة انظر کیتاغاوا ۱۹۹۰ . 


الهوامش 


(۷) 

(۱) للاطلاع على مناقشة للمواقف ا مارکسیة من الفکر الشرقي. انظر هابفاس ۱۹۸۸: 
۷ ذ یتضمن العدید من الراجع عن الوضوع. 

(Y)‏ تمة استتناء‌ات داخل فلاسفة اللفة في ما یتعلق بافتقاد الشرق للاهتمام. ومن هذه 
الاستثناءات آرثر دانتو وهربرت فنفاریت. 

AAVA من بینها کوبر ٦۱۹۹ء وبلوت‎ lage تمة استتناء‌ات أحدث‎ (Y) 

)£( هایفاس ۰۱۹۸۸ يقدم في الفصل ۹ عرضا شاملا لتطور التأريخ الفلسفي من حيث 
علاقته بتراث الفکر الشرقي. 

)0( للاطلاع على منافشة فکر ستيكيرباتسكي انظر مورتي ۱۹۵۵ء تك ۱۹۹۰ء 
وویلبون ۱۹1۸ . 

)1( انظر بیلیموریا ۱۹۹۵ للاطلاع على عرض لتطور الفلسفة القارنة في آوسترالیشیا . 

(Y)‏ للاطلاع على مناقشة لآراء هیدغر عن الحوار وعن ما سماه «التفکیر الکوكبي». انظر 
هابفاس ۱۹۸۸: ۱٦۷‏ - ۱۷۰ و۶4۱ - ٤٤٤‏ . وعن علاقة هیدغر بالفکر الاسيوي انظر 
أيضا کابوتو ۰۱۹۸۲ هين ۱۹۸۵ء ماي ۰۱۹۹۲ باركس ۱۹۸۷ء وستيفني ۱۹۸۱ . 

. ۱۹۹۳ انطلق الاهتمام في آورویا مع تأسیس الجمعية الأوروبية للفلسفة الآسيوية‎ (A) 
وئمة مناقشة للأسباب مع التفکیر في التراث العریق للدراسات الشرقية التخصصة‎ 
في فرنسا. ونجد غیابا عمليًا للاهتمام بالدراسات القارنة في الفلسفة الفرنسية‎ 
. VAAN الحديثة. انظر دروا‎ 

)4( عن سانتایانا والبوذية. انظر مایکلسون ۱۹۹۵ . 

(۱۰) تلاطلاع على مناقشة عن الروابط بين البوذية وتفکیر وایتهید. انظر فريدريك ۱۹۸۹ء 
وجاکوبسون ۱۹۸۳ء آودین ۰۱۹۸۲ تريسي ۱۹۹۰ «الفلسفة شرق غرب» تخصص 
موضوعا كاملا عن علاقة وایتهید بالفلسفات الشرقية. انظر آیضا انفرام ۱۹۹۵ . 

(۱۱) للاطلاع على عرض تفصيلي لبیان التأثیر الشرقي على الفکر والتقافة في أمريكا. 
انظر فیلدز ٦۱۹۸ء‏ وانادا وجاکویسون ۰۱۹۸۶ جاکسون ۱۹۸۱ء بريبيش ۱۹۷۹ء ربیب 

۰ وتوید ۱۹۹۲ . 

(۱۲) للاطلاع على مناقشة لآراء نورثروب انظر انادا وجاکوبسون ۰۱۹۹۲ جونز ۰۱۹۸۲ 
ورديب ۱۹۷۰ ۔ 

. ۱۹۹۳ عن الطابع العالي. انظر غاندغادين‎ lage للاطلاع على مثال آخر أحدث‎ (IT) 


التنویر الآتي من الشرق 


(۱۶) بری هابفاس أن الفیلسوف الهندي براجندرانات سيل هو صاحب الفضل في صياغة 
عبارة «الفلسفة القارنة». ۱۹۸۵ . ویقدم القصل ۲۳ مسحا مفیدا لتاریخ النهج القارن 
وعلافته بالهند . 

)10( شهدت السنوات الا خيرة زيادة استشائية في الکتابات في هذا الجال وأغلبها صادر 
في آمریکا. من آهمها باهم ۰۱۹۷۷ بيتي ۱۹۷۱ء كونزي ۰۱۹۱۳ کاورد ۱۹۹۰ء دیلوورث 
۹ باغودفسن ۱۹۷۷ء هاریس ۱۹۸۲ء هینمان ۰۱۹۳۷ هين ۱۹۸۵ جاکویسون ۱۹۸۳ء 
کاتز ۱۹۸۱ء ماتیلال وشو ۱۹۸۵ء مود ۸٦۱۹ء‏ ناکامورا ۱۹۷۵ء آورغان ۱۹۷۵ء باركس 
۱ سکارفستاین ۱۹۷۸ء شو ۰۱۹۸۷ سبرنغ ۱۹۷۸ء تيبر ۱۹۸۳ء وفيس ۱۹۵۶ ۔ 

)11( انظر تك ۱۹۹۰ء الذي يضع تفسیر فتفنشتین عند غودمنسن لفلسفة مادهیاماکا في 
سياقها الهرمنيوطيقي. وللاطلاع على مزید من القارنات بين فتغنشتین والفلسضات 
الشرقية انظر ثورمان ۱۹۹۱ء ووینبال ۱۹۷۹ . 

(۱۷) انظر على سبیل المثال فریدریکس ۰۱۹۸۹ حیث يستخدم البوذية لتوضیح عملية الفکر 
عند وایتهید . 

(VA)‏ یکشف سبیلبیرغ عن روابط وثيقة بين الوجودية وفلسفة آوروبندو في كتاب 
شودهوري وسبیلبرغ ۱۹٦۰‏ . ويؤكد لایت ۱۹۸۷ التأثير الياباني على تطور فکر 
سارتر في رحلته الباکرة. 

)14( للاطلاع على محاولات غربية آخری لراجعة التفکیر عند کونفوشیوس انظر 
فینجاریت ۱۹۷۲ء ونیفیل ۱۹۹۰ء الذي يدفع بأن الکونفوشية تمثل الآن فلسفة عالية 
JS‏ ما یقتضیه هذا من مسوولية فکرية. وتدور مناقشات الآن حول قضية الفردية 
الغربية مقابل الجمعية الکونفوشية. انظر بوکوفر ۱۹۹۱ . 

(۲۰) للاطلاع على مزيد من الأمثلة عن هذا النهج الهيرمنيوطيقيء انظر کولینز ۱۹۸۲ء 
کاسولیس ۱۹۹۳ء آورغان ۰۱۹2۶ بارفیت ۰۱۹۸۶ راجو وکاستل ۱۹٦۸‏ . 

(۲۱) تجري حالیّا مناقشات فلسفية لمسألة الاتصال عبر الحدود الثقافية. انظر آلینسون 
۹ . ویثیر هابفاس ۱۹۸۸ في خاتمة کتابه تساولات بشأن مستقبل وجود فلسفة 
عالیه تستوعب تراثات الشرق والغرب. وللاطلاع على منافشة للمشکلات الفلسفية 
التي تتضمنها ترجمة القیم الأخلاقية الشرقية في سیاقات غربية. انظر دانتو ۱۹۷۲ . 
ولقد استخدمت مصطلح «هيرمنيوطيقي» في هذا الجزء لأوضح Lagi‏ انعکاسیّا ونقديًا 
تجاه الاستشراق. ولکن ثمة معني أوسع نطاقا. حسبما یری غادامار يقضي ob‏ کل 
عملیات الفهم هي عملیات تأويلية «هرمنيوطيقينة». 


الهوامش 


(a) 

(۱) نجد عرضا cal‏ ودلالة هذه التطورات التعددية عند ریتشاردسون ۱۹۸۵ء وكذلك 
وود ۱۹۸۸ . 

۰۱۹۱۲ نجد مزیدا من الأمثلة عن هذا في شنغ ۱۹۷۷ء وأوتو ۱۹۵۷ء باریندر‎ (Y) 
سمیت ۱۹۸۱ء زاینر ۱۹۵۸ . وللاطلاع على تاريخ مفيد لدراسة الدین القارن اقرا‎ 
. ١985 شارب‎ 

OLS )۳(‏ كريستوفر إيشيروود «فيدانتا للعالم الغربي» يضم مختارات من هذه المجلة. 
وللاطلاع على مناقشات بشأن علاقة هكسلي بالفیدانتا. انظر شاكوف ۰۱۹۸۱ 
وإيتون ١949‏ . 

(۶) في ماكديرموت VAAL‏ انظر صحيفة «دراسات في الدين المقارن. ونجد في 
فيفر ۱۹۹۶ تأكيدا على أهمية التراث السري لفهم التاريخ الفكري 


والثقاضي للغرب. 
)0( للاطلاع على مناقشة أحدث عهدا عن العلاقة بين إيكهارت والصوفية الشرقية انظر 
بونتيلا ١٦۱۹ء‏ 


(7) عن حوار بوبير بشأن الطاوية انظر هيرمان ۱۹۹۲ . 

(Y)‏ انظر جوهانز ۲:۱۹۳۲ . ونجد في روبينسون ۱۹۷۹ الرأي القائل إن المسيحية تجد 
كمالها في الهندوسية. 

(A)‏ انظر بريبروك ۱۹۹۲ بشأن الحوار بين الأديان خلال ما بين الحربين. 

)4( يؤكد تراسي ۱۹۹۰ أهمية إلياد في الحوار بين الأديان. وتحليل ندوات إيرانوس في ويب 
٦ء‏ تؤكد علاقتها بالاهتمامات السرية ومعتقدات القوي الخفية والسحر خلال 
الفترة نفسها. 

(۱۰) انظر على سبيل المثال دكوستا ۷:۱۹۸۲ ۔ ۹ء ونیتلاند ۹:۱۹۹۱ ۔ ۲۷ . 

(۱۱) عن تيلتش ولقائه الحماسي مع الفكر الشرفي. انظر آبي ١9377‏ . 

(۱۲) انظر هيك ۰۱۹۷۳ فصل ۹. وأيضا هيك ۱۹۷۰ء ۱۹۸۲ء و۱۹۹۳ . وهيك ونیتر ۱۹۸۷ . 

(؟١)انظر‏ أيضا كوب ۱۹۸۲ ۔ 

(۱۶) عن مسألة النسبوية في هذا السياق انظر أيضا دافيز ۱۹۷۱ . 

)10( للاطلاع على أمثلة fil‏ هذه الدراسات انظر شنغ ۰۱۹۷۷ لي۱۹۹۱ء ویاو ۱۹۹۲ . 

(۱7) انظر أيضا بارنز ۱۹۹۱ . 


التتویر الآتي من الشرق 


(۱۷) آثناء هذه الرحلة الآسيوية لقي توماس میرتون حتفه مصادفة صعقا بالکهرباء قي 
بانکوك وقتما كان مشارکا في موتمر ضم رؤساء الاديرة السیحیین في آسيا. وکان لي 
شرف الالتقاء به في سنفافورة قبل وفاته ببضع ali‏ فقط. وهو لقاء یمثل احدی 
الخطوات الأولية على طریق الرحلة التي ساقتني إلى تأليف هذا الکتاب. 


(4) 

)1( للاطلاع على مناقشة عن العلاقة بين البوذية وعلم النفس الادراکي. انظر بیکرینغ 
۵ وفاریلا ۱۹۹۱ . 

. ۱۹۱۹ للاطلاع على تفاصیل آکثر عن التدرب الناشی ذاتيًا. انظر لوث‎ (Y) 

(Y)‏ للاطلاع على مزید من الناقشة عن الترکیب النفسي. انظر هاردي ۱۹۸۷ء وبولتییر 
وغارفیلد ۱۹۷۲ . 

(۶) عن هذه الفكرة انظر کووارد ۱۹۸۵ . 

)0( تطور نموذج الانطوائي/الانبساطي من حیث علاقته بالتكاملية بين الشرق/الغرب في 
آبیغ ۱۹۵۲ وکامبیل ۱۹۷۳ . 

)1( عن نظرية وممارسة الاندالا انظر یونغ ۱۹۵۹ء وتوتشي ۱۹٦۹‏ . 

(V)‏ للاطلاع على مناقشة لقاء یونغ والأفکار الشرقية انظر كلارك ۰۱۹۹۶ کووارد ۱۹۸۵ء 
جونز ۱۹۷۹ء ميكل ومود ۱۹۹۲ء موكانين ۱۹۸۱ء أوداجنيك ۱۹۹۳ . ١‏ 

(۸) نجد في مولان ۱۹۹۵ بعض الإشارات عن معني رحلته الشرفية في نظر لينغ. 

)4( انظر أيضا غراهام ۱۹۸۲ . تأثر زن والطاوية واضح جدا في ماسلو ۱۹۷۳ . 

(۱۰) عن هذا الوضوع انظر فاغان وشیبرد ۱۹۷۲: 1۰ - ۰۱۱ سالیس ۰۱۹۸۲ وبيج وتشانغ ۱۹۸۹ . 

(۱۱) نجد في أجايا ۱۹۸۳ مزیدا من مناقشة الحاولات التعلقة بالعلاج النفسي الفربي 
والصحة العقلية والنمو الشخصي وعلاقة ذلك بالفلسفات الشرقية. وکذلك في 
براندون ۱۹۷۲ء کلاکستون ۱۹۸٦‏ . كروك وفونتانا ۱۹۹۵ء ابستاین ۱۹۹۲ء غولان وثیرمان 
۰۱ هایوورد ۰۱۹۸۷ سیلفا ۱۹۷۹ء وویلوود ۱۹۷۹ و۱۹۸۲ ۔ 

(۱۲) للاطلاع على الزید من الدراسات عن التأثيرات السیکولوجية للتأمل. انظر 
کلاکستون ۱۹۸۱ء قونتانا ۱۹۹۲ء غولمان ۱۹۸۹ . نارانجوو أورستاين ۱۹۷۱ء بولیتیر 
۵۰۵ بولیتییر وغارفیلد ۱۹۷۲ء شابیرو ووالش ۱۹۸۶. ویلوود ۰۱۹۷۹ ویست ۰۱۹۸۷ 
وویلبر وآخرین ۱۹۸۲ . 

(۱۳) انظر أيضا جريفيث ۱۹۸۲۱ ۰ 


الهوامش 


(۱) 

)١(‏ جرت محاولات موازية خلال الفترة الأخيرة على آيدي فلاسفة بوذيين في سریلانکا 
للتقريب بين البوذية والعلم الحديث. انظر لنغ ۱۹۱۸ . 

(Y)‏ للاطلاع على رؤى نافدة بشأن دور البوذية في التاريخ الروسي الحديث. انظر سنيلنغ 

. ۱۹۹۲99 ۵ 

. ۲۱۸ :۱۹۸۵ عن هذه النقطة انظر ویلبر‎ (Y) 

(E)‏ مور ۱۹۸۹: ۰۱۷۳ حیث موجز مفيد عن تطور آفکار شرودنفر الفلسفية ودینه 
للفلسفة الهندية. 

)0( عن هذه النقطة الأخيرة انظر غار ۰۱۹۹۵ حیث يقدم دفاعا عن الاستشراق عند 
نيدهام وجونز ۱۹۸۱ء الذي يؤكد أن فرضية نيدهام تنطوي على تشویه للطاوية 
وأهدافها المتمايزة عن البحث التجريبي للطبيعة. 

)1( انظر کلیفتون وريفير ۱۹۸۹ء جونز ٦۱۹۸ء‏ بولكنفهورن ۱۹۸۱ء وسترتش ۱۹۹۳ . 
للاطلاع على نقد لاراء کابرا . 

as (Y)‏ أعمال أخرى طورت فکرة صوغ جميعة للشرق والغرب نابعة من الفیزیاء الجديدة. 
من بینها مولفات غریفیت ۱۹۸۹ء هایوورد ۰۱۹۸۷ مارغونو ۰۱۹۸۶ رییکور ۱۹۸۱ء سيو 
۷ تالبوت ۱۹۸۰ء وزوکاف ۱۹۷۹ . 

(A)‏ للاطلاع على مناقشة للطب الصيني التقليدي وعلاقته بالأطر الفكرية الغربية عن 
الصحة والرض. انظر کابرا ۱۹۸۲ . 

)4( نحن هنا معنیون بما يسميه آرن «ایکوصوفیا». أو الفلسفة الایکولوجية. آکثر من 
اهتمامنا بعلم الایکولوجیا. على الرغم من أن الاثنين مرتبطان. 

(۱۰) تحول وا آیضا إلى منظومات الاعتقاد عند الشعوب الأصلية في شمال 
آمریکا وأستراليشيا. 

(۱۱) انظر آلکسندرین ۱۹۷۸ للاطلاع على رأي مواز. 

(۱۲) للاطلاع على آفکار ممائلة انظر تیتموس ۰۱۹۹۵ ومجموعة من الکتابات عن هذا 
الوضوع انظر بادینر ۱۹۹۰ء کالیکرت وآمیس ۱۹۸۹ . 

(۱۲) للاطلاع على رؤى نقدية حديثة لهذه الأفكار وغیرها وثيقة الصلة بهاء انظر بوکشین 
۵ الذي يرى أن التأثير الشرقي عن الفکر الفربي العاصر یمتل تشجیعا غير 
صحي على الامعان في النزعة الصوفية والسرية. 


التنویر الآتي من الشرق 


(۱۶) نجد هذا الرأي. وغیره. في تعالیم القدیس توما الاكويني. 

)10( الهندوس تقلیدیا نباتیون. ولکن المبدأ والمارسات في هذا الأمر یتباین بين البوذیین. 
للاطلاع على مناقشة التاریخ البوذي في هذا الشأن انظر رویغ ۱۹۸۰ . 

)11( انظر کالکوت وآمیس ۱۹۸۹ للاطلاع على دراسة دینامیات هذا الجدل وحالته 
الراهنة. وللاطلاع على تحلیل نقدي لحاولات استخدام الأفكار الشرقية والاستعانة بها 
لتأسیس فلسفة بیئیة؛ انظر رولستون ۱۹۸۷ . ونجد هذا معروضا في طبعة خاصة من 
کتاب «فلسفة الشرق والغرب» الخصصة لهذا الموضوع. 


(14) 

)1( انظر على سبیل JEU‏ سترنج ۰۱۹۱۷ حيث یفترض أن الفکرین الهتود یتحدئون اللفة 
الفلسفية نفسها ویتناولون السائل الفلسفية ذاتها مثل نظرائهم الفربیین. 

(Y)‏ مشكلة الراجعة الذاتية لوحظت آحیانا في حالة سعید. إذ تبدو دراسته للوهلة الأولي 
وكأنها لا تجد مهریا من استخدام الصطلحات نفسها التي یستخدمها النقد الوجه 
الیه. انظر کمتال یونغ ۱۲٩۹:۱۹۹۰‏ - ۱۶۰ . 

(۲) عن السجال الداثر بشأن هرمنيوطيقا غادامار انظر بلیشیر ۱۹۸۲ء وأورمیستون 
وشریفت ۱۹۹۰ . 

)£( انظر غودي ۱۹۹۲ . 

)0( انظر سکارفشتاین ۱۹۷۸ء حيث ینافش من منظور استشراقي قضایا تتعلق بنسبية اللفة 
والخططات الفاهيمية. ونجد في غیرنیت ۱۹۸۷ تأكيدا على آهمية الفوارق اللفوية 
والفاهيمية بين تقافات الشرق والفرب. 

)1( انظر على سبیل الثال دیوتش ۱۹۹۱ . 

(Y)‏ للاطلاع على مناقشة القضایا الأيديولوجية والتقنية الخاصة بترجمة النتصوص 
الشرقية انظر فیفویرا ۱۹۹۱ . 

(A)‏ للاطلاع على مزيد من الناقشة والأمثلة انظر کلیری ۱۹۹۱: Y‏ غراهام ۱۹۸۹ء 
ماكلنتاير ودیوتش ۱۹۹۱ ۔ وانظر ریتشاردس ۱۹۳۲ للاطلاع على مناقشة كلاسيكية 
لمسألة تقل وتوصیل العني من متون شرقية إلى لفات غريية. والقضایا ذات الصلة عن 
الفوارق الذهنية. 

)4( في ما یتعلق بالانحیاز الكلاسيكي في الاستشراق. انظر أحمد ۱۹۹۲: ۱۱۳ - ۰۱۱۸ 
ديرك ۹:۱۹۹۲ ۔ 


الهوامش 


(۱۰) انظر على سبیل الثال جونز VAVA‏ حيث ينتقد یونغ لابداله مفترضاته هو النظرية 
ووضعها بدلا عن الفاهیم الدينية الشرقية. 

(۱۱) هذه العملية ليست محصورة في نطاق الفکرین الفرییین. 

(۱۲) انظر لوییز ۱۹۹۵ء حیث جرت دراسة البحوث البوذية في سياق آیدیولوجیات 
الامبراطورية. ونلحظ أن فكرة الطبيعة الشروطة ثقافيًا للبحوث الاستشراقية هي فکرة 
محورية منذ كتاب سعید فصاعدا. 

(۱۳) عرض الاستیر ماکینتیر نهجا هرمنيوطيقيًا موازیا. حیث يؤكد على الطاقة الابداعية 
الكامنة التي انطلقت بفضل اللقاء بين تراثات فكرية مختلفة. انظر ديوتشي ۱۹۹۱ . 
(۱4) یجد القاریٗ مناقشة لهذه القضية في هنتنجتون ۹ حیث يلفت الأنظار 
إلى التراثات التأويلية الفربية الختلفة في علاقتها بمدرسة مادهیاماکا. وأیضا 

في تك ۱۹۹۰ . 

)10( عن المواقف العنصرية تجاه sigh!‏ خلال الاستعمار انظر أندين ۱۹۹۰ء وکیرنان ۱۹۷۲ . 

)11( نجد أفضل توثيق لهذا الموقف في آلوند ۰۱۹۸۸ الفصل الثاني. 

(۱۷) للاطلاع على رؤية مختلفة عن شليفل وموقفه من هذه القضية. انظر 
سعيد ۱۹۸۵: ۹۸ - AY‏ 

. ۱۹۹۰ تودوروف ۱۹۹۳ء ویونغ‎ VAAL عن هذه المسألة برمتها انظر بولیاکوف ۱۹۷۱ء وشواب‎ (1A) 

)14( انظر دولین ۰۱۹۹۱ بشآن القضایا الخاصة بالعلاقة بين هیدغر ویونغ وموقف کل 
Lagia‏ من النازیة. 

(۲۰) نجد هنا متوازیات مهمة مع حالة الأفکار الخضراء التي ارتبطت منذ فترة 
باکرة من القرن بکل من التفکیر الشعبي وتفکیر النازي. ولکنها انفصلت آخیرا 
عن هاتين الأيديولوجيتين. 

(۲۱) للاطلاع على مزيد من المناقشات انظر فيفر ۱۹۹۱ . وجدير بالذكر أن أتباع المسارات 
الدينية الشرقية لم يحظوا بمعاملة خاصة في ظل آلانیا النازية. كما أن اضطهاد 
الكنائس المسيحية في ألمانيا في الثلاثينيات امتد ليشمل مجموعة صفيرة من البوذيين 
دون أي تمييز. ثم نخطی إذا أدنا كل الاستشراق لأنه لم يلفظ تعالیم يونغ وهیدغر 
لتلوثها بالارتباط بالنازية. 

(۲۲) للاطلاع على مناقشة السجال بين كويستلر وسوزوكي بشان التأثيرات الأخلاقية 
لبوذية زن. انظر فادیر ۱۹۸۰ وفور ۱۹۹۲ . 

. ۱۲ :۱۹۷۱ للاطلاع على دراسة ممائلة. انظر ویب‎ (YY) 


التنویر الآتي من الشرق 


(YE)‏ انظر آیضا غودي ۱۹۹۱ء الذي یعرض حجة ضد الاعتقاد بأن العقلانية خاصية فريدة تخص 
الفرب. وان مناقشته لدور تفکیر ماکس قيبر في هذا السیاق تعتبر وثيقة الصلة بموضوعنا . 

(YO)‏ التأمل في سكينة هرطقة مسيحية. لأنها تری الکمال یتحصل عن طریق السلبية 
وممارسة التأمل وتترك فعالية الخلاص للرب وحده. 

)11( عن مسألة العلاقة بين زن والنزعة العسکرية/الفاشية في تاريخ الیابان. انظر 
دومولان ۱۹۹۰ء فور ۱۹۹۳ء إنغرام وسترنغ ۰۱۹۸۲ إيفز ۰۱۹۹۲ وشارف ۱۹۹۳ . انظر 
آیضا الجدل بين ایب وكوب في کوب وایفز ۱۹۵۱ . 

(YY)‏ انظر باتشلور ۰.۱۹۹۶ الفصل ۰۲۱ حیث يقدم رواية عن حياة وأعمال ثيك نهات هانه 
وتأثيره على الحركة من أجل بوذية ملتزمة في الفرب. 

(YA)‏ للاطلاع على مناقشة تأثير غاندي على التفکیر السلمي والايكولوجي انظر نايس 
۵ وسبرتیناك ۱۹۹۱ . 

(YA)‏ في ما یتعلق بمسألة الجنوسة «الجندر» والاستشراق. انظر قباني ۰۱۹۸۱ وبراکاش 
۵ وسوليري ۱۹۹۲ . 

(۳۰) للاطلاع على مزيد من الناقشه لهذه الوضوعات انظر باتشیلور VALE‏ باتشیلور 
وبراندون ۱۹۹۲ء براندون ۱۹۷۲ء وابنستاینر ۱۹۸۵ . 

(۲۱) مثال جید آخر عن الامبريالية الثمافية نجده في محاولة ماكولاي لفرض نظام تعليمي 
بريطاني خالص على النخبة الهندية في منتصف القرن التاسع عشر وسياسة ممائلة 
بعد ذلك في سیلان. ويوثق بریکینریدج وفان دير فير ۱۹۹۲۳ مدی استخدام العارف 
الاستشراقية في الإدارة الاستعمارية. 

(YY)‏ نجد عند كل من هابفاس وروزان روشر في بيكينريدج ۱۹۹۲ء مؤشرات مفيدة عن 
مزيج العوامل الحافزة التي دخلت ضمن الأنشطة البحثية عند وليام جونز. 

. ٦-٥ انظر شارب ۱۹۸۵: الفصلين‎ (YY) 

. ۱۹۸۳ للاطلاع على رؤية تفصيلية عن «البعث الهندوسي» انظر ناندي‎ (TE) 

. ۱۲ - ۱۱ :۱۹۹۵ ماكينزي‎ JEM انظر على سبیل‎ (Y0) 

. ۱۹۹۰ للاطلاع على مناقشة هذا الوضوع من وجهة نظر مفکر ياباني. انظر کیتاغاوا‎ (Y1) 
للاطلاع على الدور النشط جدا للمثقفين الصینیین خلال فترة هجمات الجیزویت داخل‎ 
الصین, انظر غیرنیت ۱۹۸۷ . وانظر شوان - ینغ شنغ ۱۹۸۹ء الذي يؤكد أن الفکر الصيني‎ 
حقق تقدما ولم تدمره عملية التفریب. وأن اهتمام الفرب بكتاب الآي شنغ آدی دورا مهما‎ 
في سبیل نجدید الجهود الصينية للبحث في تراث الصین الخاص.‎ 


الهوامش 


)۱0( 

(۱) خير مثال على هذا ظهور دراسات ثانوية نمثل محاولة مهمة لبحث وتحریر أصوات 
العوزین اللطماء. انظر غوها وشاكرافورتي ۱۹۸۸ . 

(Y)‏ انظر على سبیل المثال فور ۱۹۹۱ء الذي Gags‏ آبعادا اجتماعية وشعائرية لبوذية زن التي 
لم تبرزها الروایات الفربية. 

(۲) انظر آیضا بيك ۱۹۹۲ حيث یصور التمزق والتنافض کقسمات أساسية لعملية 
التحدیث. وحیث مصطلحات من مثل «الحداثة المتأخرة» و«التحدیث الانعکاسي» يشار 
الیها بعبارة :ما بعد الحدیث». وکذلك غیدینز ۱۹۹۱ء حيث یصوغ قسمات مقترنة يما 
بعد الودرنزم باعتبارها نضح متآخر ولیست تعالیا للحداثة. 

plait )۶(‏ مارالدو ۰۱۹۸۲ بشأن مسألة الالتزام النصّي في هذا الخصوص. 

)0( للاطلاع على مناقشة علاقة ناغارجونا بالفلسفة الفربية العاصرة. انظر سکارفشتاین ۱۹۷۸ . 
)1( قدم دافيد هول آیضا الکونفوشية بحسها العمیق بشأن تجسید الفرد داخل المبدأ 
الجمعي كأداة لنقد قوي دعم الفردية والتمزق في الحداثة (انظر ديوتشي ۱۹۹۱). 

. ۱۹۸۲ للاطلاع على تحلیل تفصيلي لبدا «اللانفس» البوذي. انظر کولینز‎ (V) 

(A)‏ ولکن بریان وآخرین أوضحوا أن التزام سعید بمنظور 9553 يسفر بالضرورة عن نتيجة 
تشاومية مادام كل خطاب يخضع لتحولات تفرضها علاقات السلطة. ومن ثم فان الاستشراق 
لا يمكنه تحرير نفسه من الصلحة السياسية والاقتصادية VANE)‏ ۲۱ - ۲۲ و۵؛ - 47). 

(۹) للاطلاع على مزید من الناقشة لهذه الفكرة. انظر سعید ۱۹۸۹ . 

(۱۰) تجلت التطورات في هذا الجال بوضوح آکٹر في الولایات التحدة الأمريكية وفي 
آسترالیشیا وجدير باللاحظة أن القضایا التعلقة بالتعددية الثقافية doles‏ وبالناهج 
التعليمية والقانون الغريي بخاصه كان موضوعا لجدال حاد ومكثف خلال السنوات 
الآخيرة. خاصة في الولایات التحدة الأمريكية. والاراء التي عبرت عنها ليست مقبولة 
بعامة وبشکل مطلق. انظر في هذا الشأن فوستر وهیرزوغ VANE‏ وتایلور ۱۹۹۲ . 

(۱۱) یعرض غریفین ۱۹۸۸ تمییزا واضحا. ومفيدا بين ما بعد مودرنزم تفكيكية, أو الفائية من 
ناحية. وما بعد مودرنزم بناثية أو تتقيحية من ناحية آخری. وان سلسلة صاني Suny‏ العنية 
بالفکر البناثي بعد الحدیث والتي يرأس تحریرها دافید غریفین تمثل محاولة لدفع الحوار ما 
بعد الحداثي في اتجاه ساحة آکثر ثراء وخصوبة مع الاعتراف في الوقت نفسه بانجازاتها 
الحاسمة. ويرد ذکر الایکولوجیا الحيطة غالبا كمثال لنظرية بعد حداثية بنائية أو تتقيحية. 


التنویر الآتي من الشرق 


)1( انظر باتشیلور حيث pai‏ عرضا لهذه الطريقة. 

(۱۳) انظر آیضا کوب وایفیس ۱۹۹۱ . يرى عالم فقه الالهیات جون کوب أن السيحية 
تتعرض لتحولات موازية في حوارها مع البوذية. وأن من الحتمل أن تختفي مظاهر 
التمایز بين المسيحية والبودیة. 

(۱۶) انظر آیضا هنتتفتون ۱۹۸۹ء رینکور ۱۹۸۱ء وكوب ۱۹۹۱ء حیث یدفعون جمیعا في 
اتجاه رفض التأویل العدمي للفراغ شونیاتا في البوذية. 

)10( يمثل میتشیل ۱۹۹۱ محاولة أخرى لعالم الهیات لتشجيع علاقة بين الروحانية 
المسيحية وفكرة البوذية عن الفراغ. ومن ثم يتجه إلى تحول متبادل للترائین. 

)11( انظر کونغ وکوشیل ۱۹۹۲ء حیث عرض تفصيلي لهنه الناسبة والاعلان الأخیر لها . 
انظر آیضا جنغ ۰۱۹۹۵ حیث محاولة للتوفیق بين الأفكار السياسية الکونفوشية 
والتفکیر الليبرالي الديمقراطي. وطبيعي آننا نخطی إذا ما حددنا أن الکونفوشية هي 
القاطرة الأيديولوجية الوحيدة التي تحرك التقدم الاقتصادي في شرق آسیا. 


بسيو خر افیا 





ببلیوغرافیا 
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جي. جي. كلارك 
* رئيس قسم :تاریخ الأفكار» جامعة كنفستون ‏ لندن. 
* عمل بالتدریس في جامعة سنغافورة. 
* مؤلف کتاب «یونغ والفکر الشرقي». 
* آشرف على تحریر مجموعة «یونغ والشرق. 


الترجم في سطور 


شوقي جلال 
* من موالید ۲۰ آکتوبر ۱۹۳۱ ۔ القاهرة. 
x‏ عضو الجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة - لجنة الترجمة - مند عام ۱۹۸۹۔ 
٭ عضو الجلس الأعلى للمعهد العالي العربي للترجمة - جامعة الدول 
العريية - الجزاگر. 
x‏ عضو الجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ۔ لجنة قاموس علم النفس - 
في السبعینیات. 
x‏ له اقا عشر مؤلفاء من بینها: المقل الأمريكي یفکر. التراث والتاريخ, 
الفکر العريي وسوسیولوجیا الفشل, الترجمة في العالم العريي: الوافع 
والتحدي. الجتمع الدني وثقافة الاصلاح. ورؤية نقدية للفکر العربي. 
* له آوراق بحث في ندوات وموتمرات ومقالات تقافية فكرية في الصحف 
والجلات العربية. 
٭ له أكثر من ۵۰ کتابا مترجما. منها: السیح یصلب من جدید (رواية 
نیکوس کازانتزاکس) والثقافات وقیم التقدم (مجموعة من العلماء). 
* ترجم لسلسلة le»‏ العرفة» عددا من الکتب منها: أفريقيا في عصر 
التحول الاجتماعي, العالم بعد مائتي ale‏ تشکیل العقل الحدیث. بنية الثورات 
العلمية. الالة قوة وسلطة. ناذا ینفرد الانسان بالثقافة؟. التنين الأکبر. بعیدا 
عن الیسار والیمین. التنمية حرية. جغرافية الفكر, والتقافة والعرفة البشریة. 
كما راجع ترجمة عدد من کتب السلسلة آیضا. 

OK‏ يا 


a‏ حصذا الكتاب 


استطراد واستكمال لما ذهب إليه إدوارد سعید عام ۱۹۸۵ 
في كتابه الهم «الاستشراق». وإذا كان كتاب إدوارد سعيد قد 
افتصر على دور ومدلول الاستشراق كعامل هيمنة للامبريالية 
في الشرق العربي. فان OLS‏ «التنوير الاتي من الشرق» یحدتا 
عن الاستشراق في الهند والصين والیابان. ولا ينفي GUSH‏ دور 
(pace Oy)‏ كام سفق ول يشدف لات وب اسم خی 
وجوهریة . 

يقدم الولف دراسة بانورامية لعملية التفاعل والتأتير 
الثقافي التبادل بين فكر الفرب على مدی خمسه فرون مند 
gee‏ التهضة وخ وفنا هذا وشن فلشفات و وتاب SSB‏ 
الشرق الأقصى. ویستشهد بوقاثع التاریخ والنصوص والسيّر 
الذاتیة: لیوضح تآثیر الشرق في الفلسفة وعلم النفس والدین 
والتراث الفكري الفربي الحدیث بعامة. وکیف كان فكر الشرق 
حافزا للفرب لاجراء استبصار نقدي ذاتي. واستحداث کثیر من 
النظریات والباحث العلمية. وافراز کثیر من الجمعيات 
والحوارات الفكرية والدينية, ویفند ادعاءات الفرب بأنه. على 
الرغم من العولة. غير مدين بشيء للشرق. 

الکتاب محاولة لفهم الدلالة الأعمق لتیار تاريخ «آفکار 
الفرب». بقلم مفکر موسوعي مختص بتاریخ الأفکار. ویمثل 
بذلك مدخلا مهما لكل دارسي التاریخ والفلسفة وعلم النفس 
والأدیان المقارنة. وکل من یلتمس سبیلا لفهم تطور الفکر 
الحدیث في الغرب وتفاعله مع الشرق. 
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